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The question is dealt with, whether or not the calls to joy in the book of Qoheleth 
are dependend from another source. Seven key-texts are taken as a basis (2:24-
26; 3:12.13; 3:22; 5:17-19; 8:15; 9:7-10; 11,7-12,7) which have the form of 
::titl"[i'~]-sayings and share the root "1.liU. Three further texts (2:1-11; 6:9; 7:14) 
are also relevant. 
In the exegesis the content, reasoning and contextual function of these texts are 
analyzed. Qoheleth quotes, comments on and corrects traditional views of wis-
dom. He sets them in polar structured arguments in which the calls to joy are sig-
nificant since the arguments always lead to a double conclusion: a vanity state-
ment and an ethical instruction. The latter form the books teaching on wisdom 
which consists of joy and the fear of God. In this way the calls to joy in the key 
texts function as a refrain which increases as the book progresses and becomes 
the main message. 
The theme of the joy of life is next examined in Old Testament, Egyptian, ancient 
Near Eastern, Greek and apocryphal texts. These leads to the conclusion that the 
call to joy in the book of Qoheleth comes closest to the Egyptian "heretical" har-
per's songs. These texts agree not only in the content and reasoning of joy, but 
also in the use of idioms und comparisons. These occur not just in the key texts 
but throughout the whole book. 
The "heretical" harper's songs were originally used in the cult of the dead. Later 
they were used at feasts and banquets. This makes it possible to interpret them in 
the same Egyptian complex of tradition as other belletristic texts, especially love 
songs. They can therefore be assigned with the calls to joy to the genre of feast 
and banquet poetry. Since the adoption of the Jove songs in the Song of Songs has 
already been shown, the same can now be said for the harper's songs. Presumab-
ly this happened through Canaanite influences in premonarchic times. 
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ZUSAMMENFASSUNG 
Es wird der Frage nachgegangen, ob in den Aufforderungen zur Lebensfreude 
des Buches Kohelet eine Vorlage rezipiert worden ist. Dazu werden sieben 
Kerntexte (2,24-26; 3,12.13; 3,22; 5,17-19; 8,15; 9,7-10; 11,7-12,7) zugrunde 
gelegt, welche durch die Wurzel n~tu und die Form des l11'"[1'~]-Spruchs 
miteinander verbunden sind. Drei weitere Texte gehiiren der Sache nach dazu 
(2,1-11; 6,9; 7,14). 
Diese Texte werden exegesiert, um sie nach ihren Inhalten, Begriindungen und 
ihrer kontextualen Funktion zu erfassen. Der Verfasser des Buches Kohelet 
zitiert, kommentiert und korrigiert traditionelle Ansichten der Weisheit. Dazu 
stellt er sie in polar strukturierte Argumentationseinheiten, in welchen die Auffor-
derungen zur Lebensfreude Signifikanz haben, da diese Argumentationseinheiten 
jeweils auf eine Nichtigkeitsaussage und eine ethische Anweisung hinaus laufen. 
Letzere bildet die Lebenslehre des Buches, die auf den Sii.ulen Lebensfreude und 
Gottesfurcht fuBt. Dabei bilden die Kerntexte der Lebensfreude einen Refrain, 
der im Fortgang des Buches gesteigert wird und am Ende als Hauptanliegen her-
vortritt. 
Dem Motiv der Lebensfreude wird daraufhin in alttestamentlichen, ii.gyptischen, 
altorientalischen, griechischen und apokryphen Texten nachgegangen. Dabei stellt 
sich heraus, da8 die Aufforderungen zur Lebensfreude im Buch Kohelet die 
griiBte Nii.he zu den "haretischen" Harfnerliedern Agyptens aufweisen. Zu diesen 
Texten gibt es Ubereinstimmungen nicht nur in den Inhalten und Beweggriinden 
des Lebensgenusses, sondern auch in der Verwendung einzelner Idiome und 
Vergleiche, und zwar nicht nur in den Kerntexten, sondern verstreut im Buch. 
In der Verwendungssituation der "hii.retischen" Harfnerlieder Iii.flt sich eine 
Verschiebung vom Totenkult zu Fest und Gelage aufzeigen. Dariiberhinaus !assen 
sie sich in Agypten in einen Traditionskomplex mit anderen Texten der schiinen 
Literatur, insbesondere den ii.gyptischen Liebesliedern stellen. So kann eine 
gemeinsame Gattungszuweisung mit den Aufforderungen zur Lebensfreude in der 
Fest- und Gelagepoesie erfolgen. Da fiir die Liebeslieder eine alttestamentliche 
Rezeption schon wahrscheinlich gemacht worden ist, kann diese nun auf die 
Harfnerlieder ausgedehnt werden. Dieser Traditionsweg verlief vermutlich iiber 
kanaanii.ische Vermittlung in vormonarchischer Zeit. 
Schliisselwiirter: 
Agypten - Alter Orient - carpe diem - Harfnerlieder - Kohelet - Lebensfreude -
Retribution - Rezeption - Tod - Weisheit 
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"There is no issue raised in the study of mankind more controversial or 
more strictly unprovable than that of the influence of one people upon 
another, and the well-worn debate between diffusionists and their oppo-
nents is unlikely ever to result in agreed conclusions. "1 
1. Einleitung 
1.1. Das Thema 
Der Gedanke, der Rezeption der agyptischen Harfnerlieder im Buch Kohelet 
nachzugehen, entstand, als mir auffiel, daB bei den Aufforderungen zur Le-
bensfreude von Agyptologen und Alttestamentlern jeweils nur vage auf die an-
deren Texten verwiesen wird,2 und demnach eine Unsicherheit in der Beurtei-
lung der jeweils fachfremden Literatur vorhanden zu sein scheint. 
Obwohl Loretz3 jeglichen agyptischen EinfluJl auf das Buch Kohelet bestritt, 
konnte er letzte Zweifel nicht ausriiumen, da er weder den Aufforderungen zur 
Lebensfreude noch den Harfnerliedern umfassend nachging, sondern sich darauf 
beschriinkte nachzuweisen, daB die Gedanken der Harfnerlieder "auch unabhiin-
gig von Agypten bei den Semiten bekannt waren". 4 Da er von einer grundsatzli-
chen Prioritiit altorientalischer Texte des semitischen Sprachraums ausging, war 
sein Ergebnis bereits vorauszusehen, daB namlich eine agyptische Abhiingigkeit 
nicht "ohne weiteres"5 bejaht werden kann. Dabei ist es bis heute geblieben. 
Dort, wo auf die Harfnerlieder verwiesen wird, reduziert sich der Vergleich auf 
I Gardiner 1953:71. 
2 Cf Humbert 1929:111-112; Gilbert 1940:42; Lichtheim 1945:211; Wachter 1967:114-115; 
Assmann 1977:63.81; Galling 1969:113; Lauha 1978:12.78; Lang 1980:98; Strau6 1981:269; 
Crenshaw 1983:42; Rothuizen 1983:61; Spangenberg 1986:158; Blumenthal 1990:722; Lohfink 
1990a:14. u.a. 
3 Loretz 1964 wollte Kohelet auf dem Hintergrund mesopotamischer Quellen verstehen. Obwohl 
Loretz noch immer am mesopotamischen Einflu6 festhiilt (cf Loretz 1993:155-189), findet er 
heute in Kohelet "eine umfangreiche Diskussion hellenistischer Philosophie und Geisteswelt" 
(Loretz 1991a:224). Cf Loretz 1991b:247. 
4 Loretz 1964:79. 
5 Dieses Argument wiederholt Loretz 1964:79.80 mehrfach. 
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ihre prominenten Vertreter (Anteflied, Neferhotep I), die mit einer Aufforde-
rung zur Lebensfreude (9, 7-9) verglichen und dann auf gemeinorientalische To-
poi oder Gattungsverwandschaft zuriickgefiihrt werden. 6 
Die Voraussetzung, um festzustellen, ob es sich hier lediglich um gemeinorien-
talische Topoi handelt, ware aber ein umfassender Vergleich der Aufforderun-
gen zur Lebensfreude mit den Harfnerliedem. Dieser fehlt aber bis heute und 
soil hier geboten werden. Er soll kliiren, ob es sich lediglich um analoge Ent-
wicklungen handelt, oder ob eine homologe Genese wahrscheinlich ist. 
1.2. Autbau der Arbeit 
Fiir eine umfassende U ntersuchung der Beziehung zu auBerbiblischen Texten ist 
das Textverstiindnis, welches auf einer voneinander unabhiingigen Exegese ba-
sieren mu6, Voraussetzung. Deshalb gehe ich folgendermaBen vor: 
Zuerst erfolgt eine Exegese der Aufforderung zur Lebensfreude bei Kohelet, die 
darauf zielt, die Lebensfreude nach ihren Inhalten, Begriindungen und ihrer 
kontextualen Funktion zu erfassen. Dabei erweist sich die Auslegung des Buches 
Kohelet als problematisch, da sie von vollig unterschiedlichen und einander 
ausschlieBenden Interpretationen gekennzeichnet ist. Desha! b stelle ich eine 
synchrone Exegese an den Anfang. 7 Eine diachrone Exegese hat insofem Bedeu-
tung, als das Buch Kohelet Tei! der Geschichte der Weisheit ist. Sie ist aber 
komplex, da es keine einlineare Entwicklung der Weisheit gab, und sowohl die 
absolute als auch die relative Datierung der alttestamentlichen Weisheitsbiicher 
nicht letztgiiltig gekliirt ist. Dort, wo eine diachrone Exegese einer synchronen 
vorangestellt wird und auBerbiblische Texte mit einbezogen werden, fiihrt dieses 
zu einem circulum vitiosum, bei dem der auBerbiblische Text das Vorverstiind-
nis des biblischen Textes bestimmt und in der Exegese nur noch bestatigt wird. 
Die hier durchgefiihrte Exegese ist gleichzeitig ein Beitrag zur Relevanz der 
Aufforderung zur Lebensfreude fiir das Verstiindnis des Buches Kohelet. 
In einem zweiten Schritt soll der Lebensfreude im Alten Testament nachgegan-
gen werden, um zu kliiren, ob diese den Gebrauch bei Kohelet erhellen kann. 
Denn falls eine innerbiblische Genese aufgezeigt werden kann, verliert ein 
6 So auch in der letzten eingehenderen Untersuchung von Byargeon 1991 :25-30. 
7 Cf Loader 1976:6. 
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auSerbiblischer EinfluS an Wahrscheinlichkeit. Die religiose, kulturelle und oft-
mals auch zeitliche Niihe der biblischen Texte rechtfertigt diese Vorrangstel-
lung. 
In einem dritten Schritt soll agyptischen Texten, insbesondere der Gattung der 
Harfnerlieder nachgegangen werden, damit eine breitere Grundlage des Verglei-
ches entsteht. 
In einem vierten Schritt gilt es andere altorientalische und griechische Texte 
zum Vergleich mit der Aufforderung zur Lebensfreude heranzuziehen. Dieses 
hat einerseits den Zweck, weitere bereits vorgeschlagene Parallelen auf ihre 
Stichhaltigkeit hin zu iiberpriifen und dient andererseits als korrektiv zu einer 
einseitigen Betrachtung ligyptischer Texte. 
SchlieBlich soll dort, wo sich die Rezeption eines auBerbiblischen Textes zeigt, 
das Abhlingigkeitsverhfiltnis geklart und aufgezeigt werden, iiber welchen Tradi-
tionsweg eine Rezeption erfolgt sein konnte. 
1. 3. Definition der Aufforderung zur Lebensfreude 
In der vorliegenden Arbeit gehe ich von den sogenannten carpe-diem-Stellen des 
Buches Kohelet aus. Dabei lege ich 2,24-26; 3,12.13.22; 5,17-19; 8,15; 9,7-
10; 11,7-12,8 als Kemtexte zugrunde. Sie sind <lurch die Verwandtschaft ihrer 
Themen miteinander verbunden. Dazu tritt eine formgeschichtliche Verbunden-
heit. 2,24-26; 3,12.22; 8,15 sind als J1tr)'~-Spriiche ebenso wie 5,17-19 und 
6,9a zur Gattung der Jl1'-Spriiche zu ziihlen.3 9,7-10 und 11,7-12,1 sind Auf-
forderungen. Letztere ist mit Mahnworten verbunden. 9 
Wie zu zeigen sein wird, gehiiren die positiven Wertschlitzungen der Le-
bensfreude in 2,10 und 6,9 ebenfalls zu diesem Themenkreis. Und auch in 7,14 
klingt das Element des carpe diem an. Eine Sonderstellung nimmt das konigli-
che Experiment (1, l 2seq) ein. Dort wird die Lebensauskostung auf das 
AuBerste gesteigert, um so "Weisheit zu lemen und Tollheit und Torheit zu er-
kennen" (1,17; 2,12). 
s Weitere ~jt:i-Spriiche finden sich in 4,3.6.9.13; 7,1-3.5.8.11; 9,4.16-18. In ihnen werden Le-
benshaltungen abgewogen. Cf Schubert 1989a:l82. 
9 Cf Klein 1994:121. 
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Zumeist werden die Aufforderungen zur Lebensfreude unter dem Begriff "carpe 
diem" subsumiert. 10 Crupe diem, "pfliicke, d.h. genieBe den Tag", stammt aus 
den Oden (I.11.8) des Horatius (65-8 v. Chr.). Der Sache nach wird es schon 
friiher bezeugt und mit einer von Epikur (342-271 v. Chr.) begriindeten Lebens-
sicht und -weise in Verbindung gebracht. Carpe diem wird als das Leben des 
Augenblicks verstanden, sei es angesichts einer iibermiichtigen, Schrecken erre-
genden Welt oder in bewuBter Abwendung von ihr. Von daher triigt der Begriff 
einen pessimistischen Beigeschmack und hat eudiimonistische und hedonistische 
Ziige. lch vermeide die Bezeichnung carpe diem fiir das Buch Kohelet, um nicht 
<lurch diese mitschwingenden Bedeutungen voreingenommen zu sein. Den Ar-
beitsbegriff "LebensgenuB" vermeide ich ebenfalls, da er ein Unterbegriff des 
von mir gewiihlten "Lebensfreude" ist und nur eine Weise ist, wie Lebensfreu-
de umgesetzt werden kann. Zwar ist es moglich, am Ende der Untersuchung zu 
dem Ergebnis zu kommen, daB Kohelet zum LebensgenuB aufruft, aber als Ar-
beitsbegriff halte ich ihn fiir zu hedonistisch vorbelastet. Stattdessen spreche ich 
von Lebensfreude. Ich wiihle den Begriff "Leben", da Kohelet die menschlichen 
Aktivitiiten irn Leben eines diesseitigen Lebens im Auge hat und spreche von 
"Freude'', da die Wurzel n)jfO in allen Kerntexten vorkommt (2,26; 3,12.22; 
5,18.19; 8,15; 9,7; 11,8.9). Sie ist somit typisch fiir die bezeichneten Stellen. 11 
Der Begriff Lebensfreude ist ein Oberbegriff fiir positive Lebensinhalte. 
Ich spreche von "Aufforderung zur Lebensfreude", obwohl die meisten Stellen 
nicht als Aufforderung, sondem als Lobpreis der Lebensfreude formuliert sind. 
Dieses liegt daran, daB in den Kernstellen eine Steigerung12 zu beobachten ist, 
die ihren Hohepunkt in den Imperativen von 9,7seq und 11,8seq hat. Ich habe 
den Begriff "Aufforderung" auch deshalb gewiihlt, weil Kohelet praktische Le-
bensanweisungen gibt, zu denen er auffordert. Kohelet stellt die Frage nach 
dem, was ~1~ (2,3) fiir den Menschen ist. Die Antwort, die er darauf gibt, bein-
haltet also die von ihm empfohlene Lebensweise. Sie will ein Kernstiick seiner 
Lehre, niimlich die Spitze seiner Erkenntnis, erfassen. Insofern erm6glicht der 
Begriff "Aufforderung zur Lebensfreude" den Vergleich mit den Spitzenaussa-
10 So in vielen Kommentaren und Monographien; z.B. Bickerman 1967:151; van Niekerk 1989. 
11 Ansonsten wird ntilll bei Kohelet nur im Konigsexperiment (2,2.10 (2x)) und in der Ausein-
andersetzung mit traditioneller Weisheit (4,16;10,19) verwendet. 4,16 ist wegen seines allge-
meinen Charakters zu vernachlassigen. 10,19 konnte auf einen Zecherspruch zuriickgehen (Gal-
ling 1969:118) und dient als Weisheitszitat. 
12 CfWhybray 1982:87. 
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gen anderer Texte. Dabei verwende ich den Plural "Aufforderungen zur Le-
bensfreude" fiir die Summe der Einzelaufforderungen und den Singular "Auffor-
derung zur Lebensfreude" fiir eine einzelne Aufforderung und fiir das hinter den 
einzelnen Aufforderungen stehende Gesamtmotiv. 
1. 4. Methodik einer vergleichenden Studie 
Fiir die Frage nach der Rezeption der Aufforderung zur Lebensfreude durch das 
Buch Kohelet ist sein geistesgeschichtlicher Hintergrund von Bedeutung. Eine 
filtnliche geistesgeschichtliche Entwicklung kann zu einer Ubernahme von Tex-
ten und Inhalten beitragen, da sie in der anderen Kultur relevant werden. Lo-
retz13 fiihrt die Aufforderung zur Lebensfreude, die er "Mahnung zum Lebens-
genu6" nennt, auf die "kurze Dauer des Lebens und das trostlose Vegetieren in 
der Unterwelt zuriick" 14• Die ligyptischen Harfnerlieder hingegen sieht er in ei-
nem "politischen Zusammenbruch und den daraus entstehenden geistigen Fra-
gen" 15 begriindet. Er vergleicht also eine von ihm getroffene Auswahl direkter 
Begriindungen der Lebensfreude mit einer geistesgeschichtlichen Situation. Da-
mit liegt bereits in der unzureichenden Fragestellung die verneindende Antwort. 
Etliche Elemente der Weisheit Kohelets lassen sich als menschliches Allgemein-
gut aufzeigen, 16 deshalb mu6 in einer rezeptionsgeschichtlichen Arbeit zwischen 
Homologien und Analogien unterschieden werden. 17 Analogien sind 
Ubereinstimmungen, die auf menschliches Allgemeingut und Grundiibereinstim-
mungen eines kulturellen Reservoirs zuriickgefiihrt werden konnen. Solch ein 
kulturelles Reservoir bilden seit filtester Zeit Agypten und Levante. Homologien 
sind Ubereinstimmungen, die auf einen gemeinsamen Ursprung oder direkte 
Abhlingigkeit zuriickzufohren sind. Homologien und Analogien !assen sich in 
13 Loretz 1964:57-89. 
14 Loretz 1964:80. 
15 Loretz 1964:80. 
16 Bereits Kroeber 1963 :48 will die Aufforderungen zur Lebensfreude als generelle Weltliteratur 
nachweisen, indem er auf ein altchinesisches Aquivalent verweist. Ogden 1987a:215-221 stellt 
Vergleiche rnit chinesischer Weisheitsliteratur an. Westermann 1990:149 betont den universalen 
Charakter der friihen Weisheit. Er stellt funktionelle, formale und inhaltliche Parallelen einzel-
ner Weisheitsspriiche zu verschiedensten Kulturen an. Jedoch bestimmt er Form und Funktion 
eines Sprichwortes nicht pra.zise, und reiJ!t viele Kunstspriiche auseinander, um Sprichworter zu 
linden. Zur Kritik cf Klein 1994:50 FN 53; Lux 1993:23-25. 
17 Cf Fox 1995:37. 
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der Spiitzeit des Hellenismus kaum noch trennen, da der Ursprung einzelner 
Sprichworter und Formulierungen der Weisheit im Schmelztiegel der Intema-
tionalitiit vergessen warden ist, nachdem sie zum Allgemeingut geworden wa-
ren.18 Homologien gewinnen dort an Wahrscheinlichkeit, wo zur Sachverwandt-
schaft des Themas Eigenheiten der literarischen Form hinzutreten, 19 so da6 nicht 
nur Themen auf einer abstrakten Ebene, sondem auch Texte einander gegenii-
bergestellt werden konnen.2° Wenn sich neben den Homologien im gleichen 
Textkorpus davon unabhiingige weitere Ubereinstimmungen in den Einzelfor-
men finden, so bekriiftigen diese den Gesamteindruck der Beziehungen. 21 
Homologie liillt sich deutlich aufzeigen, wo das literarische Werk Kohelets sei-
ne Nachwelt, angefangen bei Jesus Sirach und der Weisheit Salomos, beeinflu6t 
hat (s.u.). Entsprechend ist in der Spiitzeit des Hellenismus auch ftir das Buch 
Kohelet eine Rezeption bei den umliegenden Volkem zu erwiigen. 
Kohelet wird in eine geistige Verwandtschaft zu verschiedenen Philosophen ge-
stellt, die sowohl auf die Allgemeinheit des Themas als auch auf die Wirkungs-
geschichte Kohelets zuriickgeftihrt werden kann. So wurden einzelne Aspekte 
Kohelets mit Omar Khayyam22, Philipp Melanchton23 und Philosophen der Neu-
zeit wie Descartes24, Leibniz, Kant, Schopenhauer25, v. Hartmann26, Camus21, 
Satre und Heidegger28 verglichen. Homologien gewinnen dort an Wahrschein-
lichkeit, wo zur Sachverwandtschaft des Themas Eigenheiten der literarischen 
Form hinzutreten. 29 
18 Cf Lichtheim 1983; Brunner bei Shupak 1993:XXX. Kaiser 1985:68-69 spricht von der "Un-
durchschaubarkeit der sich im 3. Jh. im syrischen Raum iiberkreuzenden Einfliisse, die vom Iran 
bis in die griechische Welt und von Kleinasien bis in das vielschichtige Agypten dieser Zeit rei-
chen". 
19 Morenz 1970:234. Crenshaw 1969:136: "Wisdom influence can only be proved by stilistic 
and ideological peculiarities". 
20 Cf Gorg 1977 :207. 
21 Cf Gorg 1977:214. 
22 Smith 1953: IOOseq zieht die Rubaiyat, eine Sammlung von etwa 500 Epigrarmnen dieses 
persischen Gelehrten des 11. Jahrhunderts, zum Vergleich heran. Breasted 1912:184 sieht Paral-
lelen zwischen der Rubaiyat und dem agyptischen Anteflied. 
23 Cf Beyer 1995:115seq. 
24 Cf Wiedmann 1988:32seq; Beyer 1995:119. 
25 Criiseman 1984:73: "Schopenhauer, Koheleth's modem cousin". 
26 Zu Leibniz, Kant. Schopenhauer und v. Hartmann cf Barthauer 1900:46seq. 
27 Cf Schwartz 1986:29seq; Wiedmann 1988:37seq; Fox 1989:13seq. 
28 Cf Scheffler 1993:60. 
29 Cf Morenz 1970:234. 
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2. Das Buch Kohelet 
2.1. Die Relevanz der Datierung 
Aus der Sprache des Buches Kohelet wird auf sein geschichtliches Umfeld ge-
schlossen. Hinter den sprachlichen Besonderheiten Kohelets sollen Griizismen30, 
persische Lehnworter31 , Aramaismen32, babylonischer33 , phonizischer34, ugariti-
scher35 oder nordisraelitischer36 Einflufl, sowie die Nlihe zum Mischna-
30 Einen guten Uberblick iiber die Bibliographie zur Sprache bietet Murphy 1992 :XXVIseq. Die 
angenornmenen Grilzisrnen werden von Loretz 1964:45seq widerlegt. Zur Sprache siehe beson-
ders Whitley 1979b; Schoors 1992. 
31 0'911~ (2,5) und cg1~ (8,11) sollen in der Zeit persischer Machtentfaltung von Israel iiber-
nomrnen worden sein. Kaiser 1995: 14 hiilt femer die persischen Lehnwiirter fiir eine "Sperre ge-
gen alle Versuche, ... vor dem spiiten 6. Jh. zu datieren". Fredericks 1988:242-245 rneint, sie 
kiinnten auch vie! friiher iibernommen worden sein. Nach ihm spricht die geringe Anzahl persi-
scher Lehnwiirter im Vergleich zu offensichtlich nachexilischer Literatur gegen eine nachexili-
sche Datierung. 
32 Delsman 1982:345seq. Die These eines aramiiischen Originals setzte sich nicht durch (Bur-
kitt 1922, Zimmermann 1973, Ginsberg u.a.; zur Kritik cf Schorrs 1992:8seq; Bianchi 
1993:213seq). Neben den sprachlichen Anfragen wurde vor allem seit der Entdeckung der 
Qumranfragmente (cf Muilenberg 1954:28) der Zeitraum zwischen der postulierten Entstehungs-
zeit des aramiiischen Originals und seiner Obersetzung zu kurz. Galling 1969:75 fragt zu recht, 
wieso im Falle einer Obersetzung so viele aramiiische Ausdriicke uniibersetzt blieben. Die Ant-
wort Zirnmermanns 1973:99, dieses sei auf die fehlenden Ubersetzerqualitiiten zuriickzuftlhren, 
kann nicht befriedigen. 
33 Grimme 1905:433-434 nimmt nicht nur eine direkte Abhiingigkeit Kohelets vom Gilga-
meschepos an, sondem will auch weitere babylonische Ziige linden und vermutet, das Buch Ko-
helet sei im babylonischen Exil, und zwar wegen geschichtlicher Beziige im Jahr 556, entstan-
den. Diese Ansicht wird allgemein als iiberholt betrachtet. 
34 Dahood 1952. Gordis 1955:103-114 lehnt Dahoods Theorie ab und tritt fiir einen "authentic 
Hebrew character of Koheleth" (114) ein. 
35 Cf Loretz, der sich seit seiner Dissertation (1964) wiederholt fiir einen ugaritischen EinfluJl 
ausgesprochen hat. Whitley 1979a:811seq geht iiber hundert vermeintlichen Parallelen nach und 
kornmt zu dem SchluJl, daB Kohelet eher den EinfluJl hebriiischer als ugaritischer Literatur zei-
ge. 
36 Rainey 1964:149: "The Canaanitisms may be northern Hebraisms". 
Fredericks und Isaksson als spiitere Vertreter dieser Theorie befiirworten eine Datierung, die frii-
her anzusetzen ist, als dieses im allgerneinen geschieht. Fredericks 1988:263 datiert ins 8. I 7. 
Jh. v. Chr. Kritik bei Kottsieper 1990:148-149; Fox 1989:154 FN la; Schoors 
1992:14seq.222seq. Die Kritik zielt vor allem auf die Methodik. Denn der Nachweis, daJl jede 
Einzelform iilter als gerneinhin angenommen sein kann, fiihrt dazu, daJl Kohelet ein einzigarti-
ges, parallelenloses Hebriiisch schrieb. Dem widerspricht jedoch, daJl die angenornmenen nord-
hebriiischen Einfliisse sich in der anderen vorexilischen Literatur kaum linden, sondem erst wie-
der im Mischnahebriiisch. AuJlerdem kann er nicht bei der Obersetzung aller Einzelformen 
iiberzeugen. Wenn aber einzelne Formen spat sind, so kann auch die Endgestalt des Textes nicht 
iilter sein als das jiingste Element. 
Isaksson 1987:161 kornmt zu dem Ergebnis, der Autor habe seine eigene Sprache, die lokalen 
nordhebriiischen Dialekt zeige, in !anger Lebenserfahrung entwickelt. Die Besonderheit beruhe 
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hebrliisch37 stehen. 38 Die Sprache wird dabei zu em em Datierungsfaktor. Da 
diesen Theorien hier nicht im Einzelnen nachgegangen werden kann, und das 
Buch Kohelet von den meisten Auslegem in das 3. Jh. v. Chr. datiert wird39, 
miissen fiir die Fragestellung nach der Aufforderung zur Lebensfreude alle Tex-
te bis zu jener Zeit herangewgen werden, die als Vorlage gedient haben ki:inn-
ten. Demnach muJ3 neben den Weisheitsschriften Mesopotamiens und Agyptens 
ein griechischer Hintergrund in Erwligung gewgen werden. 40 Wenn von einer 
Datierung Kohelets im 3. Jh. v. Chr. ausgegangen wird, so ist der geschichtli-
che Bezugsrahmen der des Hellenismus, da Israel als eine fremdbestimmte Pro-
vinz in der Auseinandersetzung mit dem Hellenismus stand, 41 so daJ3 es liu6erst 
schwierig ist, zwischen Homologien und Analogien zu unterscheiden. Da die 
Weisheitsliteratur wenig Interesse an der Geschichte hat, 42 ist nicht zu erwarten, 
daJ3 auf historische Ereignisse Bezug genommen wird, so daJ3 diese weder fiir 
die Datierung noch fiir die Verwandtschaft von Texten herangewgen werden 
ki:innen. 43 Jedoch ist zu bedenken, daJ3 gerade "in der Behauptung der Uber-
zeitlichkeit ... die radikale Geschichtsverhaftung zum Zuge"44 kommt. Denn der 
Verfasser lebt so in seiner Zeit, daJ3 er den seinen Gedankenglingen inne-
zudem auf dem Charakter des Buches als einem politischen Essay. 
Ein weilerer Vertreler einer vorexilischen Datierung aufgrund sprachlicher Argumente ist M 
Elyoenai 1977. •?W:ii n?np:i c•ipn~. Jerusalem, zitiert bei Schoors 1992:11. Er datiert gegen 
Ende des 7. Jh. v. Chr. Archer 1969:167-181 trill fiir eine salomonische Datierung ein. 
37 Whitley 1979b:152. Zur Kritik an Whitley cf Reif 1981 :120-126. Zur Kritik im allgemeinen 
cflsaksson 1987:196seq. 
38 Einen guten Uberblick geben Fredericks 1988:11seq; Schorrs 1992:lseq; Bianchi 1993. 
39 Hier gilt nach wie vor das Wort von Delitzsch 1875:197: "Wenn das B. Koheleth altsalomo-
nisch wiire, so giibe es keine Geschichte der hebriiischen Sprache". 
4° Cf Hertzberg 1957:113seq; Bishop 1968:33-41. 
41CfCriisemann1979:83; Lohfink 1981:535-543. 
42 Das fehlende Geschichtsinleresse zeigt sich auch daran, daB bei Kohelet Heilsgeschichte nie 
thematisiert wird. Cf Murphy 1987 :258. Das iindert sich in der Spiitzeit, die die Geschichle 
gebrauchl, um Gottes Umgang mit den Menschen zu verteidigen, so in der Weisheit Salomos. 
Cf Reese 1970:158-159. Zum Verhiiltnis von Weisheit und Geschichle cf Rendtorff 1977:344-
353. 
43 Kohelel isl mil dem alttestarnentlichen Kanon, soweil er ihm zu seiner Zeil vorlag, vertraut 
und scheint ihn bei seinen Schiilem vorauszusetzen. Jnsofem er dabei neben der Schopfung und 
den Rechtsordnungen (cf 5,3 - Dt 23,22) auf die Geschichlsbiicher zuriickgegriffen hat, kann der 
Versuch unlemommen werden, einzelne Aussagen mil alttestarnentlichen Berichlen oder anderen 
hislorischen Ereignissen in Verbindung zu bringen. Cf Grimme 1905:434-437; Domseiff 
1935:248-249; Schunck 1959:192seq. Jedoch konnle bisher keine Bezugnahme Kohelets auf ein 
geschichtliches Ereignis iiberzeugend nachgewiesen werden. 
44 Schmid 1966:31. 
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wohnenden Zeitgeist nicht eliminieren kann. Das eroffnet die Moglichkeit, gro-
Bere gesellschaftliche U mbriiche einer Epoche an der weisheitlichen Fragestel-
lung wiederzuerkennen. 
Da es sich bei der Aufforderung zur Lebensfreude um ein Element einer Argu-
mentation handelt, ist es moglich, daB der Gebrauch bei Kohelet nicht der 
urspriinglichen Verwendung entspricht. Denn Texte verschiedener Epochen und 
Gattungen konnen in einen intertextuellen Zusammenhang gestellt und auf eine 
gemeinsame Problematik bezogen werden. 4s Dieses gilt insbesondere fiir die 
Weisheitsliteratur, weil es zum Wesen der Weisheitsliteratur gehort, Aussagen 
filterer Weisheitslehren und Sprucheinheiten aufzunehmen. 46 Kohelet ist darin 
frei, Texte zu veriindern und in seine Argumentation einzupassen. 
Die spate Abfassung eines Gesamtwerkes schlieBt die Aufnahme alter Tradi-
tionen nicht aus. Dieses gilt besonders fiir die Aufforderungen zur Lebensfreu-
de. Sie bilden mit ihrer Niihe zu den ll1'-Spriichen kurze Sprucheinheiten, die 
in vollig anderen Zusammenhiingen sinnvoll verwendet werden konnen. Sie 
konnen von ihren Begriindungen verschieden sein47, und ihnen kann eine liinge-
re miindliche Traditionsphase vorausgelaufen sein. 
2.2. Das Buch Kohelet als Tei! der altorientalischen Weisheitsliteratur 
Der Epilog fiihrt das Buch Kohelet auf einen Weisheitslehrer, der als Kohelet 
bezeichnet wird, zuriick. Aus der biographischen Notiz entnehme ich, daB Ko-
helet ein Weiser war, der das Volk lehrte. Er setzte sich mit traditioneller 
Spruchweisheit48 auseinander, die er zitierte, kommentierte und in eigenen 
Ausspriichen korrigierte, bis sie schlieBlich in schriftlicher Form als Lehrbuch 
vorlagen (12,9-12). 49 Vielleicht ist aus dieser Notiz auch zu entnehmen, daB 
45 Cf Assmann 1991:193. Die Beobachtung, da6 Kohelet mit Formen und Gattungen spiel! und 
dabei nicht nur Prosa und Poesie mischt, sondem sich die Prosa mitten in der Erziihlung ins 
VersmaJl hinaufschwingt, lieJl Lohfink 1990b:19-25; 1993:9; 1995:159 annehmen, Kohelet hiitte 
das 1fOIK1Mµ,srpov des Menippos von Gadara aufgegriffen. 
46 Dieses gilt neben Agypten auch fiir Mesopotamien. Cf Alster 1975:47seq, der dieses fiir su-
merische Sprichworter nachweist. 
47 Cf Zimmerli 1971:99, der an der Rezeption eines Verses aus Amenemope 6 in Dtn 19,14 und 
Prov 23,10 zeigt, daJl die begriindende Zuordnung das genuin Alttestarnentliche isl. 
48 o•'?Vl? meint nicht das Buch Proverbien, sondem bezeichnet "a generell literary category 
intrinsic to Qohelet". Cf Sheppard 1977:184. 
49 CfLohfink1996:134.145; Whybray 1974:47. 
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Kohelet Autodidakt50 war, der einer Schulweisheit kritisch gegeniiber stand und 
sich dazu ihrer Methoden bediente. Seine Anrede des H6rers bzw. Lesers als 
junger Mann (11,9) oder Sohn (12,12) und seine AuBerungen iiber die Frau 
(7,26; 9,9) zeigen, daB er sich besonders an eine mannliche Horerschaft wen-
det. 51 Vielleicht legte er im Alter nach der Beendigung seines 6ffentlichen Wir-
kens seine Lehren schriftlich nieder. 52 Die Person Kohelets ist aus den Aussa-
gen, die das Buch Kohelet selbst vermittelt, kaum greifbar. Meist wird Kohelet 
zur Aristokratie gerechnet. 53 Whybray54 entnimmt aus der Konigsfiktion ein 
wahres biographisches Element und hlilt Kohelet fiir einen erfahrenen und 
m6glicherweise reichen Mann, der eine iihnliche soziale Stellung wie Hiob ein-
genommen haben konnte. Mir scheint die Konigsfiktion vor allem aus inhaltli-
cher Angemessenheit der weisheitlichen Argumentation verwendet zu sein. 55 Sie 
konnte dariiber hinaus auch legitimatorische Funktion haben. 56 Reines57 hinge-
gen sieht in Kohelet einen Weisheitslehrer, der sich fiir arme Weisheitslehrer 
einsetzt und gegen die jiidischen Weisheitslehrer, die die soziale Oberschicht 
50 Cf Shupak 1993:351. 
51 Cf Crenshaw 1987:163; Schwienhorst-Schi:inberger 1994:225. Auch die Anrede ·~ (12,12) 
im Nachwort iiber den Prediger setzt eine miinnliche Hi:irerschaft voraus, wobei jedoch bedacht 
werden mu6, daJl es sich hier um die traditionelle Bezeichnung und feste Formel fiir die Anrede 
des Schiilers handelt, ohne daJl damit unbedingt eine geschlechtsspezifische Au6erung gemacht 
werden miiJlte. Nur isl uns von Schiilerinnen nichts bekannt. 
52 Cf Kroeber 1963:24. Wenn Kohelets AuJlerungen iiber die Frau (7,26; 9,9) zur Rekonstruk-
tion seiner Person herangezogen werden, so kann daraus abgeleitet werden, daJl er Junggeselle 
oder zumindest k:inderlos war. Cf Volz 1911:246.248; Stockhannner 1960:68; Gordis 1968:78. 
Aus der Altersallegorie (12,lseq) kann abgeleitet werden, daJl Kohelet im Alter schrieb. Dieses 
greift Salters 1975:340 auf und vermutet dariiber hinaus, da6 auch die fehlende Struktur der 
zweiten Buchhlilfte dafiir spricht, da6 Kohelet ein alter Mann war, der vor der Yollendung sei-
nes Buches starb. Seine Notizen seien dann von seiner Weisheitsschule herausgegeben worden. 
Bei diesen Interpretationen handelt es sich meines Erachtens um Vermutungen, die aufgrund der 
geringen Quellenbasis weder verifiziert noch falsifiziert werden ki:innen. 
53 Cf Criisemann 1979:82; Lang 1980:99; Miiller 1986:2. 
54 CfWhybray 1974:68-69. 
55 Der Epilog gibt deutlich zu erkennen, daJl die ersten beiden Kapitel Salomo als Fiktion in den 
Mund gelegt sind. Demnach handelt es sich hier weder um eine salomonische noch um eine 
pseudepigraphische Schrift. Cf Wildeboer 1898:122; Lux 1990:336. Die Interpretation der er-
sten beiden Kapitel als Fiktion erkliirt, warum der Erzliltler im weiteren Verlauf des Buches eine 
andere soziale Stellung als Salomo innezuhaben scheint. Da es sich um eine Fiktion handelt, isl 
es miiJlig, einen ki:iniglichen Autor anzunehmen. So aber z.B. Grimme 1905:434, der Konig Jo-
jakhin als Verfasser vorschliigt. 
56 Cf Childs 1979:588: "The point of using the literary fiction of Solomon the eponymic father 
of Hebrew wisdom, is specifically to guard the normative status of this message against ascri-
bing it to the individual quirks of its author." Cf Brown 1987:410. 
57 Cf Reines 1954a:84. 
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repriisentieren, protestiert. Ceresko findet eine Auseinandersetzung in einer sch-
wierigen politischen und wirtschaftlichen Lage unter einem unterdriickenden Re-
gime. Fiir eine niedrige Stellung spricht femer, daB Kohelet mehrfach vom ar-
men Weisen - einem Paradoxon in einem konsequenten, utilitaristischen Tun-
Ergehen-Zusammenhang - spricht (4,13; 9,15.16). 
Das Buch Kohelet gehiirt zur alttestamentlichen Weisheitsliteratur, wie nicht nur 
seine Stellung im Kanon, sondem auch seine Fragestellung zeigt. Kohelet befin-
det sich in kritischer Auseinandersetzung mit iiberkommener Weisheit. 58 Kohe-
let fragt nach dem Gewinn menschlichen Tuns. Er stellt diese Frage allgemein 
und nicht nur fiir den Israeliten und beschrlinkt sich auf die empirisch zugangli-
che, sichtbare Schiipfung. s9 In seiner Gottesbezeichnung, die mit C'i)l;i~ nicht 
den persiinlichen Gottesnamen verwendet, kommt sein Universalismus zum 
Ausdruck. 60 Deshalb liegt es nahe, das Buch Kohelet trotz seiner einzigartigen 
Auspragung in den Gesamtkontext altorientalischer Weisheitslehren zu stellen. 
Die Bekanntschaft alttestamentlicher Weisheit mit altorientalischer Weisheit 
wird im Alten Testament nicht nur ausgesagt (1. Reg 5,10.11), sondem fiihrte 
zur Ubemahme einzelner Texte. So iibemehmen Prov 30,1; 31,1 explizit zwei 
K6nigsweisheiten61 aus Massa. Bereits in vormonarchischer Zeit kann Israel ent-
weder direkt oder durch kanaanfilsche Vermittlung in Kontakt mit den umliegen-
den Viilkem und ihrer umfassenden Kenntnis ihrer z.T. um Jahrtausende filteren 
Weisheit gekommen sein (s.u.). Mit der Machtentfaltung Israels unter Salomo 
setzte eine weitere Phase des Kontaktes mit dieser Weisheit ein, 62 die den 
58 CfJohnstone 1967:212seq. 
59 Cf Michel 1988:66. 
60 Der Name Elohim, der auf die allgemeinsemitische Gottesbezeichnnng El zuriickgeht, war be-
sonders dazu geeignet, die gi:ittliche Macht zusammenzufassen. Wenn Jahweh eine spezifisch 
israelitische Gottesbezeichnung des Bundesgottes ist, so eignet sich Elohim besser zur Bezeich-
nung des universalen Schi:ipfergottes. Demnach hat Kohel et, als er auf die Schiipfung des Men-
schen in Genesis 2,7; 3,19, zuriickgriff die Gottesbezeichnung Jahweh Elohim bewuJlt gemie-
den. Das Vermeiden des Gottesnamens ki:innte auch darauf zuriickzufiihren sein, da8 er sich be-
sonders mit einer jahwesierten Weisheit auseinandersetzt. 
61 Cf Zimmerli 1963:122. 
62 Gegen Scott 1955:262seq; 196S:XXVI, der die salomonische Weisheit als spiitere Fiktion le-
gendiirer Glorifikation ansieht. So in abgeschwiichter Form bei Alt 1951 : 143. GewiJI wurde die 
Zeit der Monarchie spiller in falscher Weise verherrlicht, wie sich an der iibersteigerten Ver-
herrlichung Salomos (cf Sirach 47,13seq), der Hiiufung von Salomo zugeschriebenen Werken 
(Psalmen, Weisheit, Oden und Testament Salomos) und der starken Legendenbildung im Spiitjn-
dentum zeigt, aber Scott geht in seiner Kritik zu weit, denn diese spiitere Entwicklung kann 
nicht nor als literarisch-historisches, sondern au ch als soziopolitisches Problem betrachtet wer-
den. 
Scott will in seiner Interpretation der alttestamentlichen Texte zwischen politischer Machtentfal-
tung und weisheitlichem EinfluJI trennen. Diese Trennung ist aber nicht mi:iglich. Denn die Kri-
tik an Salomos Heiratsdiplomatie richtet sich vor allem gegen die Ubernahme fremder Reli-
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Konigshof zu einem intellektuellen Zentrum machte. 63 Von nun an gab es Kon-
takte zu au6erbiblischer Weisheit in unterschiedlicher lntensitiit. 64 
Die mogliche Abhiingigkeit der hebriilschen von der agyptischen Spruchdichtung 
hat unter den Alttestamentlem zuerst Gunkel gesehen. 65 Die deutlichste Rezep-
tion auBerbiblischer Weisheit, deren Quelle nicht innerbiblisch angegeben ist, ist 
die Ubemahme der Worte der Weisen aus der Lebenslehre des Amenemope. 
Mit der Veroffentlichung Adolf Ermans66 zur Weisheit des Amenemope und 
Proverbien gab es erstmals den Nachweis einer literarischen Abhiingigkeit eines 
gionen und ihrer Sitten (I. Reg 11,1-13). Mit den Religionen kam auch die Weisheit an den Hof 
Salomos. Dabei konnten insbesondere religios indifferente oder leicht in eine neue Situation ein-
zupassende Texte, wie die Lebenslehren und Fest- und Gelagepoesie auf Akzeptanz hoffen. Aus 
der Lage Israels als Landbriicke zwischen Vorderasien und Agypten und den damit implizierten 
politischen Verkniipfungen leitet sich ab, daJl Israel stets dem Einflu6 der umliegenden Kulturen 
ausgesetzt war. Die Verschriftung der Weisheit kann wiihrend der zentralen Reichsverwaltung 
Davids und Salomos unter einer literarisch und piidagogisch interessierten Oberschicht begonnen 
haben (cf Kaiser 1994:52-54; von Rad 1969:61.436). Scotts Argument, "'the wise' as a class or 
profession do not appear during or after Solomon's reign" (1955:274), ist ein argumentium e si-
lentio. Scott degradiert die Ehe Salomos (I. Reg 3,1; 9,16; 11,1) mit der Tochter des Konigs 
von Agypten, weil sie eine unter tausend Frauen Salomos gewesen sei (Scott 1955:265). Jedoch 
mu6 hervorgehoben werden, da6 sie eine besondere Stellung einnahm, die zur Erwiihnung dieses 
Ereignisses und ihrer gro6en Mitgift, nfunlich der Stiidte Gezer und eventuell Megiddo (1. Reg 
5,14b LXX) fiihrte. Hinter dieser Ehe konnte eine Biindnispolitik stehen, wie dieses auch bei 
der Hochzeit des Edomiters Hadad mit Tachpenes, einer Tochter des Konigs von Agypten, der 
Fall gewesen zu sein scheint. Die mit solch einer Ehe bezweckte Biindnispolitik fiihrt zu einer 
Situation, in der Handel und Kulturaustausch gedeihen konnen. Ihre Sonderstellung zeigt sich 
auch darin, da6 Salomo ihr ein eigenes Haus bauen lie6 (!. Reg 7, 8). 
Salomos Weisheit iiberragte die Weisheit der Leute des Ost ens und der Agypter. Die Aussage 
ans 1. Reg 5,10 iiber die Weisheit des Ostens isl m6glicherweise literarisch mit dem Besuch der 
Konigin aus Saba als Vertreterin der Leute ans dem Osten verkniipft (cf Siirkio 1994:60). In 
gleicher Weise konnte die Tochter des agyptischen Konigs mit der agyptischen Weisheit verbun-
den werden. Zumindest gibt es mit der LXX eine friihe Vertreterin dieses Versfandnisses. Denn 
sie fiigt die verstreuten Angaben iiber die Tochter des Konigs von Agypten nach 1. Reg 5,14 so 
zusammen, da6 der Eindruck entsteht, die iigyptische Heirat Salomos erkliire, warum man ans 
alien Liindem zusammenkam, um die Weisheit Salomos zu hOren (cf Siirkio 1994:17). Deshalb 
stimme ich Lang 1972 :49 zu, der zu dem Schlu6 kommt, da6 Israel zur Zeit Salomos "Anschlu6 
an die internationale Weisheit des al ten Orient gefunden hat" . 
Ferner weitet Brueggemann 1990:117-132 das historisch-literarische Problem zu einem soziopo-
litischen nnd zeigt, da6 soziologisch-epistomologische Fragestellungen des salomonischen 
Zeitalters in die kanonische Erinnerung Aufnahme und neue Artikulation gefunden haben. 
63 CfWhybray 1990:137-139. 
64 Eine weitere Phase stiirkeren Kontaktes bildet die Zeit Hiskias. Die Zeit Hiskias war eine 
Phase geistiger Schaffenskraft, in der es zur Sammlung und Redaktion verstreuter (miindlicher) 
Uberlieferungen kam (Prov 25,1). Da Israel damals Schutz vor Assur bei Agypten (Jes 30-31) 
suchte, kam es zu einem verstiirkten Kontakt. 
65 Gunkel 1913:131 beruft sich dabei auf AdolfErman. 
66 Errnan 1924:86-93. 
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biblischen von einem ligyptischen Text. Seitdem hat es zahlreiche Vergleichsstu-
dien iiber Agypten und <las Alte Testament gegeben. 67 Dabei wurde aufgezeigt, 
da8 sich in der alttestamentlichen Weisheitsliteratur eine Fachterminologie (z. B. 
Beamtentitel) herausgebildet hat, die von Agypten stark beeinflu6t ist und sich 
auch bei Kohelet findet. 68 Diese gewinnt dadurch an Gewicht, da6 wegen der 
nur entfernten sprachlichen Verwandtschaft des Agyptischen mit dem Hebrli-
ischen eine geringere sprachliche Beeinflussung zu erwarten ist als bei den semi-
tischen Sprachen. Demnach ist zumindest fiir eine Phase der Weisheitsgeschich-
te aramliisch/hebrliische - ligyptische Zweisprachigkeit der Weisheitslehrer und 
Schreiber anzunehmen, 69 die auf die Gattung prligend wirken konnte oder sie 
begriindete. 7o 
2.3. Kohelet und der Tun-Ergehen-Zusammenhang 
Fiir die weisheitliche Fragestellung ist insbesondere die Funktion des Tun-
Ergehen-Zusammenhangs zu bedenken. Der Tun-Ergehen-Zusammenhang soil 
in den verschiedenen altorientalischen Kulturen die gleiche nur zeitlich verscho-
bene Entwicklung durchgemacht haben und bei Kohelet und Hiob in die Krise 
geraten sein. Dort soil sich eine spate skeptische Ausprligung der Weisheit fin-
den, die sich in den Gegensatz zur filteren optimistischen Lebensauffassung der 
Proverbien begibt und gegen eine erstarrte Vergeltungslehre protestiert. 71 
Von daher mu6 der Begriff Tun-Ergehen-Zusammenhang gekllirt und nach der 
relativen Position Kohelets innerhalb der biblischen und altorientalischen Weis-
heit gefragt werden. Der Tun-Ergehen-Zusammenhang baut auf dem Kausa-
67 Eine Obersicht bietet Shupak 1993:1-5. 
68 Cf Williams 1975:238-239; Shupak 1993. 
69 Cf Morenz 1970:228. 
70 In diesem Zusammenhang wiire die Frage nach einer iigyptischen Beeinflussung eines in A-
gypten (Alexandria) abgefaJlten Originals interessant (cf Kleinert 1883:780; Volz 1911:231; 
Humbert 1929:111). Dasie aber nicht iiberzeugen konnte, und vieles fiir einen Ursprung im 
Siedlungsraum Israels spricht, kann sie bier auJler acht gelassen werden. Cf Hertzberg 
1957:113seq; Bishop 1968:33-41. 
71 So schon Wildeboer 1898:115: "In den Proverbien tritt uns ein gewisser Optirnismus entge-
gen ... Diesen gangbaren Optimismus kann der Weise, dessen literarische Hinterlassenschaft wir 
in Kohelet besitzen, nicht teilen." Gese 1958:1: "so begegnet einem im Prediger ein pessirnisti-
scher Skeptizist, der an der Lehre der Proverbia irre geworden ist" 
Cf Koch 1955:33; Lauha 1955:183seq; Gese 1958:49seq; 1963:141seq; Schmid 1968:164; Crii-
semann 1979:84; 0 Kaiser 1986:3 u.v.a. 
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litiitsprinzip emes Tat-Folge-Zusammenhangs auf, wie er als Resultat von 
Hancllungen sichtbar wird. Er besagt, da6 jedes Tun ein adiiquates Ergehen zur 
Folge hat. Nachdem dieses lange Zeit als ein Vergeltungsdogma verstanden 
wurde, bei welchem Gott das Ergehen garantiert, weil er sich selbst an seine 
Rechtsgrundsiitze hiilt, deutete Koch es als "schicksalwerdende Tatsphiire"72, bei 
der Tat und Folge untrennbar zusammengehoren, so da6 Tat und Ergeben nicht 
nachtriiglich aufeinander bezogen werden miissen, sondem unmittelbar auf den 
Tilter zuriickwirken. Der Tun-Ergehen-Zusammenhang bezeichnet also eine 
Sphiire von Gott in Gang gesetzter Wirksamkeit der Tat und nicht ein durch ei-
nen forensischen Akt gepriigtes Ergehen. Im Ergehen kommt nichts Fremdes 
wie eine von auJlen herangetragene Vergeltung auf den Menschen zu, da die 
Folgen seiner Tat lediglich in Kraft gesetzt werden. 73 Gese fiihrt den Tun-
Ergehen-Zusammenhang auf eine "der Welt innewohnende Ordnung"74 zuriick. 
So verstanden ist der Tun-Ergehen-Zusammenhang ein Grundprinzip der 
Weltordnung und kann aus der Schopfung abgeleitet werden. Gott bindet sich 
selbst an die von ihm gesetzten Ordnungen und wird dadurch berechenbar.75 Er 
garantiert die Aufrechterhaltung der Ordnung. Weisheit ist demnach das Wissen 
um die Gesetze des Lebens und der Welt. 76 Dahinter soil eine "rein optirnisti-
sche Lebensauffassung"77 stehen. Das Leben wird berechenbar nach dem Sche-
ma: "Keinerlei Unheil wird dem Gerechten widerfahren, aber die Gottlosen sind 
voller Ungliick." (Prov 12,21). Sie kann deduktiv von einem Ordnungsprinzip 
hergeleitet werden, welches besagt, "da6 der FleiJlige durch sein Tun reich, der 
Faule arm wird"78. Weil der Weise die der Welt innewohnende Ordnung er-
kennt, richtet sich sein Handeln nach dieser Ordnung. 79 Das Ergehen, welches 
sich in den Idealen eines langen Lebens, Nachkommenschaft, Besitz und 
Wohlergehen iiuJlert, bekommt so heilsvergewissemde Qualitiit. 80 
72 Koch 1955:30. 
73 Skladny 1962:72 hebt die Grundhaltung des Menschen anstelle der konkreten Tat hervor nnd 
schliigt deshalb vor, von einem "Lebenshaltung-Schicksal-Zusammenhang" zu sprechen. Jedoch 
scheint es sich mir hierbei um eine Theologisierung der Weisheit zu handeln, die den nnabhiingi-
gen Einzelspriichen nicht gerecht wird und demnach sekundiir ist. 
74 Gese 1958:34. 
75 Cf Wiirthwein 1959:9. 
76 von Rad 1969:430. 
77 Gese 1958:1. 
78 Gese 1958:34. 
79 Cf Gese 1958:34seq. 
80 Cf Schubert 1989a:174. 
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Nachdem Gese diese Ordnung in Agypten in Gestalt der Maats1, die den Kos-
mos und das menschliche Lebens2 ordnet, gefunden hatte, dehnte Schmid diesen 
iiber die Maat hinaus auf den sumerischen Begriff mes3 aus und sah ihn im 
Hebraischen durch die Wurzel pill' reprasentiert. Demnach soil sich im alttesta-
mentlichen Weltbild der gleiche Vorstellungsbereich einer umfassenden 
Weltordnung finden, welche "die Ordnung als solche wie auch gleichzeitig das 
geforderte Tun und das daraus resultierende (gute) Ergehen"S4 bezeichnet. Ob-
wohl der Tun-Ergehen-Zusammenhang in einer iiberschaubaren GesellschaftS5 
plausibel war und sich auf die Gemeinschaft stabilisierend auswirkte, S6 mu6te er 
sich von Anfang an mit dem Widerspruch zur Empirie auseinandersetzen, auch 
wenn diese Weisheit primiir keine Erfahrungsweisheit ist. s7 Eine Llisung lag da-
rin, die Vorstellung vom Tun-Ergehen-Zusammenhang vom Einzelnen auf eine 
Gemeinschaft auszudehnen. Dieses leistete einer Geschichtstheorie Vorschub, in 
der mehrere Generationen in einen Wirkungszusammenhang gestellt wurden. ss 
Eine andere Llisung lag in der Verz6gerung des adiiquaten Ergehens,s9 welches 
zur Klage des Einzelnen und zur Eschatologisierung des positiven Ergehens 
fiihren konnte. Kohelet lehnt eine Eschatologisierung der Weisheit ebenso ab, 
wie eine Schuldzuweisung. Eine andere Llisung lag in der U nverfiigbarkeit der 
Ordnung. Erscheinungen, die sich nicht in dieses Konzept fiigen, weil das er-
wartete Ergehen nicht eintritt, lassen sich mit der Unzuliinglichkeit und 
Begrenztheit menschlicher Erkenntnis erkliiren. Gese wendet sich gegen diese 
Llisung. Er sieht es fiir Israel als Sondergut an, daB Jahweh unabhiingig vom 
menschlichen Tun handelt, und die schicksalwirkende Tat durchbricht und "von 
der frei waltenden Gnade Gottes abhiingig" 90 macht. Hier deutet sich an, da8 
SI Gese 1958:11-20. 
s2 CfGese1958:12. 
S3 Schmid 1968:61-66. 
S4 Schmid 1968:51. 
s5 Meines Erachtens geht es um eine "iiberschaubare Gesellschaft" und nicht um einen Grad der 
Bildung, wie Wiedmann 1988:33 meint, der von "Kulturen mit wenig differenzierter Bil-
dungsorganisation" spricbt. 
S6 Cfvon Rad 1970:173; Keller 1977:225. 
S7 Cf Fox 1989:90. 
SS Diese konnte als Erkliirungsmodell fiir das Exil dienen. Cf Ebach 1986:367. 
S9 Cfvon Rad 1970:173-174. 
90 Gese 1958:50. 
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Gott den Tun-Ergehen-Zusammenhang rettend durchbrechen kann, und daB der 
Tun-Ergehen-Zusammenhang nicht Automatismus, sondern Ausdruck der Hoff-
nung auf Gott ist. 91 
Schmid92 entwickelt aus dem Weltordnungsdenken ein Traditionsschema von 
drei gemeinorientalischen Stufen der Weisheit. Ein Text entsteht in einer ge-
schichtlichen Situation. Er wird dann ungeschichtlich tradiert und findet erneut 
eine geschichtliche Anwendung. Dem menschlichen Verhalten kommt dabei 
kosmische Qualitlit zu, da die Ordnung <lurch den Tun-Ergehen-Zusammenhang 
konstituiert wird. Durch die Objektivierung dieses Zusammenhanges im Laufe 
der Tradierung kommt es bei der zweiten Stufe der ungeschichtlichen Tradie-
rung, der die meisten der israelitischen Texte angehoren sollen93, zu einem 
Wandel von der kosmischen zur anthropologischen Ausrichtung, vom Handeln 
zum Sein, von der Tat zur Haltung94 und damit zu einem Vergeltungsdogma. 95 
Die kosmische Ausrichtung will die Welt in ihren Zusammenhlingen erkennen. 
Die Anthropologisierung fiihrt dazu, die religiosen Erfahrungen des Einzelnen 
als personlich zugewandtes Handeln Gottes zu interpretieren. Dieser Wandel 
soll bereits in den filtesten Texten der Proverbien (10-15) vollzogen warden 
sein. 96 
An dieser Sichtweise sind einige Modifikationen vorzunehmen. Schmid lehnt 
sich in seiner Geschichtssicht an das Schema Wellhausens fiir die israelitische 
Geschichte und Gunkels fiir die israelitische Literatur an und stellt in seinem 
Weisheitsentwurf ein Entwicklungsschema der agyptischen Weisheit vom Spon-
tanen, Konkreten zum Systematischen, Abstrakten und Formalen auf und will 
alle Texte in einer einlinearen Weisheitsentwicklung unterbringen. Dieses Sche-
ma ist zwar als logisches Entwicklungsschema denkbar, aber chronologisch be-
reits fiir Agypten nicht haltbar, da die filteren Lebenslehren programmatische 
und theoretische Abhandlungen beinhalten, und spate Weisheitstexte konkrete 
Ratschllige geben, die nicht den Anschein einer festgefahrenen Weisheit in der 
91 Cf Ebach 1986:367. 
92 Schmid 1966:79seq. 
93 Cf Schmid 1966:196. 
94 Cf Schmid 1966:163. 
95 Cf von Rad 1970:381. 
96 Cf Schmid 1966: 156seq. 
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Krise machen, sondern an die alten Vorstellungen ankniipfen. 97 Die drei von 
Schmid aufgezeigten Stufen stellen demnach nicht eine einlineare Entwicklung 
dar, welche in Israel wie zuvor in Mesopotamien und Agypten einmal durchlau-
fen wurde, sondern zeigen drei Stufen auf, die auf das rechte Verhalten zu einer 
bestimmten Zeit ausgerichtet sind. 98 
Weisheitliches Denken hat von jeher in der Spannung gestanden, "daB es zwar 
Ordnungen und Regeln erkennen und formulieren kann, daB aber gleichwohl 
das Handeln Gottes sich nicht viillig in diesen Regeln erfassen lii.6t"99. Demnach 
kann die Auseinandersetzung Kohelets nicht linear aus einer alttestamentlichen 
Entwicklung der Weisheit abgeleitet werden. Kohelet und Hiob stellen keine 
Stufe der Weisheit dar, die am Ende einer Entwicklung stehen, sondern greifen 
Fragen auf, die sich aus dem weisheitlichen Vorstellungsgefiige ergeben. 10° Ko-
helet fiihrt seine Auseinandersetzung nicht mit der alttestamentlichen Weisheit 
der schriftlichen Uberlieferung. Jedoch wird deutlich, daB die von Kohelet ab-
gelehnten Weisheitslehrer eine Weisheit vertreten, die eine positivistische Sicht-
weise des Tun-Ergehen-Zusammenhanges beinhaltet. Ich bezeichne diese Sicht-
weise als traditionelle Weisheit. 101 Es handelt sich dabei um eine Weisheit, die 
zwar in alttestamentlicher Tradition steht, aber auch Lehren enthiilt, die sich 
nicht im Alten Testament finden. Am ehesten findet sich diese traditionelle 
Weisheit in der systematisch-dogmatischen Sichtweise der Freunde Hiobs, die 
die zweite Stufe nach Schmids Schema reprasentieren und eine abgerundete, ab-
97 So z.B. in der Spruchsammlung des Anchscheschonki. Cf Keel 1979:225seq; Fox 1980:121-
123; Llchtheim 1983:37-43; Steiert 1990:26seq. Ich miichte bier auBerdem auf den demotischen 
Weisheitstext P. Ashmolean 1984.77 verso verweisen. Fotos, Umschrift und Ubersetzung bei 
Jasnow 1991:43-54. Tafel 9.10. 
98 CfKeel 1979:233; Fox 1980:123. Bei dieser Sichtweise lost sich auch der Einwand von Rads 
1970:381 FN 16, daB ein Fortschritt zur sekundiir dogmatischen Weisheit innerhalb von Prov 
!Oseq nicht aufgezeigt werden kann. 
99 Rendtorff 1977: 349. 
lOO Cf von Rad 1970:147; von Lips 1990:99seq. Denmach kommt in den spiiteren Weis-
heitsschriften wie Jesus Sirach und Weisheit Salomos nicht ein inkonsequenter Rettungsversuch 
der gescheiterten Weisheit (cf PreuB 1987:137seq.173seq), sondem ein Nebeneinander innerhalb 
der Weisheit zum Ausdruck. 
Aus dem fast vollstiindigen Fehlen des Jahwenamens in Kohelet und Hiob liiJlt sich nicht ablei-
ten, daB der Jahwename in jener Epoche nicht mehr verwendet worden ware, sondem er bestii-
tigt, daB diese Werke innerhalb der W eisheitstradition eine Sonderstellung ei nnahmen. Cf Criise-
mann 1980:386. 
101 Diese ist nicht mil "royal wisdom" (Spina 1983:277) gleichzusetzen, da diese Weisheit in 
der von Spina skizzierten Weise historisch nicht greifbar ist, und sich Kohelet nur sekundiir ge-
gen den in ihr wichtigen hohen sozialen und politischen Status ausspricht. 
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geschlossene, fiir immer giiltige Weisheit vertreten. 102 Kohelet erbringt jedoch 
den Nachweis, daB diese zu keiner befriedigenden Uisung fiihrt. Dazu wendet 
Kohelet die Aussagen der Weisheit in der Zeit neu an103 und legt dar, daB sie in 
der sich gewandelt habenden gesellschaftlichen Situation nicht greifen. Er kann 
die grundlegende Erfahrung eines Tun-Ergehen-Zusammenhangs nicht nachvoll-
ziehen. Seine Beobachtungen, die er am Kosmos, an der Zeit und an der 
Menschheit macht, 104 bestreiten einen Tun-Ergehen-Zusammenhang.105 Die 
Umstande, die zu Kohelets Weltsicht gefiihrt haben, liegen demnach in der 
veranderten Lebenswelt gesellschaftlicher Instabilitat, in welcher der im Sinne 
der alten Weisheit Bose erfolgreich sein konnte. 106 Kohelet wendet sich dem-
nach gegen eine Retributionslehre in ihrer weltimmanenten Nachpriifbarkeit, 
wie sie fiir ein enges Sozialgefiige, in dem Verbrechen bestraft und Redlichkeit 
belcihnt wurde,to7 gegolten haben mag. Entsprechend muB der Tun-Ergehen-
Zusammenhang nicht auf eine Weltordnung zuriickgefiihrt werden108 , sondem 
kann eine gesellschaftliche Erfahrung in einer "heilen" Welt sein109 , ohne daB 
102 Zur Charakterisierung der Weisheit der drei Freunde cf Schmid 1966:174-178. 
103 Stufe 3 nach Schmids Schema. 
104 Cf Hayman 1991:102, der fur diese Kategorien aufKoh 1,3-11; 3,1-9 und 4 verweist. 
lOS Fox 1989:120 vemeint die Gegensiitzlichkeit zur Weisheitslehre und kommt zu dem Ergeb-
nis: "Qohelet undoubtedly differs from other Wisdom texts in many ways, more radically, I be-
lieve, in his epistomology than in his specific conclusions. But he does not attack Wisdom Liter-
ature or the wisdom it teaches .... He never draws a distinction between wisdom of his type and 
that claimed or practiced by other sages." Dagegen isl aber einzuwenden, daB Fox sich gegen 
eine Auseinandersetzung mil einer innerbiblischen Weisheit wendet, und deshalb sehr die 
Ubereinstimmungen zwischen Kohelet und alttestamentlicher Weisheit betont. Jedoch liegt die 
Auseinandersetzung Kohelets auf einem anderen Feld. AuJlerdem hat Fox eine fragwiirdige Ar-
gumentationsmethodik. Fox bestreitet die Auseinandersetzung mil der Weisheit, weil Kohelet 
keine Unterscheidungslinie zwischen seiner und der anderen Weisheit ziehe. Er lost den grundle-
genden Angriff Kohelets auf die Weisheitslehre in die einzelnen Auseinandersetzungen auf, die 
er mil verschiedenen Texten vergleicht. Dadurch geriit die in der Gesarntstruktur liegende Aus-
einandersetzung aus dem Blickfeld. 
106 Cf 3,16; 8,10. Cf Schmid 1968:52.164. In gleicher Weise kommt in der iigyptischen Aus-
einandersetzungsliteratur (s.u.) die Reflexion iiber die gesellschaftlichen Umbriiche der 1. Zwi-
schenzeit zum Ausdruck. 
107 Cf Armstrong 1983:22: "The notion of a coherent relationship between virtuous behavior 
and historical fortune was suited ... to a tightly organized society where obligations were known 
from youth and where deviation was quickly and firmly opposed." 
IOS CfRomheld 1989:119seq; Fox 1995:37seq. Steiert 1990 zeigt, da8 Israel nicht eine altorien-
talische Weltordnung imitiert hat, sondem in einem dialektischen Verhiiltnis zur altorientali-
schen Weisheit steht. 
109 Cf Keller 1977:223seq. 
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dariiber hinaus auf eine Weltordnung gefolgert wird. 110 Deshalb kann angenom-
men werden, daB Kohelet in einer Zeit des gesellschaftlichen Umbruchs lebte, 
in der er gegen eine starre Weltsichtlll und eine in einer sich wandelnden Ge-
sellschaft nicht passenden Weisheitslehre anging. Diese kann sowohl auf Fremd-
herrscher112, die als Unrechtsregime angesehen wurden, als auch auf eine 
verstadterte, anonyme Gesellschaft zutreffen. 113 Kohelet wendet sich gegen ein 
in sich geschlossenes Verstandnis des Tun-Ergehen-Zusammenhangs. Denn 
nicht das System und auch nicht der Mensch, sondern Gott bleibt der Garant der 
Ordnung. Kohelet wendet sich gegen jeden Automatismus, der ein reibungsloses 
Funktionieren des Tun-Ergehen-Zusammenhangs gewahrleisten will und ver-
deutlicht, daB der Tun-Ergehen-Zusammenhang durch die Freiheit und Unverfii-
gbarkeit Gottes begrenzt und gesprengt wird. Dabei beschreitet Kohelet nicht 
den Weg der persiinlichen Friimmigkeit, die die Differenz von Tun und Ergehen 
in der Klage zum Ausdruck bringt. Fiir ihn stellt sich die Theodizeefrage nicht, 
da er zwar an einer Schiipfungsordnung im Sinne von beobachtbaren Gesetzma-
Jligkeiten, also einer Tat-Folge-Einheit, festhfilt, und so Weisheitsregeln im Sin-
ne praktischer Lebensklugheit aufstellen kann, aber einen bei Gott einklagbaren 
Zusammenhang von Tun und Ergehen bestreitet. Obwohl Gott einerseits deter-
ministisch das Geschick des Einzelnen bestimmt, wird er doch nicht zu einem 
personlichen Gott, sondern behfilt universalen Charakter, so daB die Koharenz 
von giittlicher Determination und menschlicher Freiheit gewahrt bleibt. 
2.4. Einheitlichkeit und Aufbau des Buches Kohelet 
Einheitlichkeit und Aufbau des Buches Kohelet sind von Interesse, da geklart 
werden muJl, ob die mehrfach auftretenden Aufforderungen zur Lebensfreude 
ein Strukturelement des Buches sind, welchem eine spezifische Funktion inner-
llO Jedoch setzen die Weisheitslehrer stets eine Ordnung voraus, niim!ich die, die in die Schop-
fung hineingelegt wird. Sch6pfung und Fall des Menschen bestimmen das Leben. Weisheit isl 
Ordnung der SchOpfung und Lebensklugheit, die rechtes Handeln vermittelt. Dort, wo die Weis-
heit das Ziel der Hoffnung auf Gott verliert, verkommt sie zum Utilitarismus. 
111 Cf Schmid 1966:197. 
112 Klein 1994:199 denkt an die "zeitgeschichtlichen Veriinderungen der hellenistischen Epo-
che". 
113 Bestiitigung konnte dieses durch die Beobachtung linden, dall Kohelet ein reiches Vokabular 
des Handels benutzt. Cf Williams 1971:185; Lohfink 1989:488-495. 
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halb des Buches zukommt. Dieses wiirde die These, da6 es sich bei den Auffor-
derungen zur Lebensfreude um redaktionelle Erweiterungen oder orthodoxe 
Korrekturen handelt, widerlegen.114 Es wurden unterschiedliche Versuche unter-
nommen, sich dem Konzept des Buches zu niihern. Dabei wurden literarkriti-
sche Methoden angewandt, um verschiedene Quellen aus inhaltlichen oder for-
malen Griinden zu unterscheiden.115 Jedoch hat diese Methodik so vie! Wi-
derspruch erfahren, da6 ihr kaum noch gefolgt wird. 116 Es wurde erkannt, da6 
die scheinbare Widerspriichlichkeit einzelner Texte nicht auf verschiedene Quel-
len zuriickzufiihren ist, sondern Tei! der Argumentationsstruktur Kohelets ist. 117 
Sie ist ein Stilmittel, um Gegensatze so herauszustellen, da6 aus ihnen eine 
SchluBfolgerung gezogen werden kann.11 8 Hierzu werden Zitate herangezogen, 
die nicht unbedingt mit Kohelets Ansicht iibereinstimmen. Kohelet zitiert eine 
Meinung, um sie dann zu widerlegen, neu zu interpretieren oder zu verfrem-
den.119. Dabei meint Zitat nicht unbedingt eine w6rtliche Wiedergabe einer aus 
der schriftlichen oder miindlichen Uberlieferung bekannten Aussage, sondern 
114 Alie Texte, die dem angenommenen Hauptgedankengang entgegenstehen, werden der Hand 
eines weisheitlichen Glossators zugeschrieben. Dazu zahlen hiiufig gr66ere Abschnitte der Auf-
forderung zur Lebensfreude. Cf Barton 1908a:43-46. Cf Ellermeier 1967: 133seq; Galling 
1969:76seq; Lauha 1978:6; Crenshaw 1987:48. Ich gehe hierauf in den Einzelfragen der Exege-
se e1n. 
115 Z.B. Siegfried 1898:5seq, der neun Quellen unterscheidet. Einen Dberblick bietet Michel 
1988:17-21. 
116 Cf Hertzberg 1972:39-42; Kaiser 1995:5. Loretz 1963:51 lehnt die Quellenscheidung ab. 
Neuerdings greift er sie aber in modifizierter Form wieder auf (1993:188-89). Dabei ordnet er 
die prosaischen Texte einem Weisen namens Kohelet zu. Die poetischen Texte hingegen sollen 
korrigierende Glossen und erkliirende Kommentare der Traditionalisten der postexilischen Schu-
le sein, die Kohel et so einen Zaum anlegen wollen. Coppens 1979 :290 teilt in sieben Grupp en 
ein. Dabei betont er besonders die Unterscheidung von "Ecrit fondamental" und "Logia". Er un-
terscheidet sich von der alten Literarkritik durch die Annahme, daB Kohelet selbst seine 
Grundschrift ergiinzt haben kiinnte. 
117 Eine andere Erkliirung versucht Stockhanuner 1960:52seq. Er will die Wiederspriichlichkeit 
durch Kohelets gespaltene Persiinlichkeit erkliiren, in der zwischen "einem gemiilligten und ei-
nem radikalen Koheleth" (53) unterschieden werden kann. "Fiir jedes Zitat aus "Koheleth" liillt 
sich ein Gegenzitat anfiihren." (53). 
118 Cf Loader 1979:29seq. 
119 Cf Johnstone 1967:212; Gordis 1968:99seq; von Loewenclau 1986:331. Gordis 1949:157-
219 nennt weitere Zitationsweisen, die auch in Kohelet Verwendung linden, aber fiir Einheit 
und Aufbau Kohelet irrelevant sind. So z.B. die hypothetische Rede (194) in Koh 4,8. 
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die Wiedergabe einer von Kohelet verschiedenen Meinung. 120 Dieses Verfahren 
wird durch die biographische Notiz (12,9) bestii.tigt. Sie macht es plausibel, daB 
Kohelet Leute aus dem Volk, seine Schuler oder fingierte Gegner zu Wort kom-
men llillt. Dariiberhinaus steht es Kohelet natiirlich frei seine eigene Ansicht 
ebenfalls durch ein Zitat auszudriicken oder zu unterstreichen. Die Haupt-
schwierigkeit liegt darin, MaBstii.be zu entwickeln, um diese Zitate zu erkennen 
und von den eigenen Spriichen Kohelets abzugrenzen. Anders als im Buch 
Hiob, in dem die verschiedenen Stimmen in langen Redeeinheiten zu Wort kom-
men und dem Buch eine dialogische Struktur geben, fehlen bei Kohelet solche 
offensichtlichen Hinweise. Trotz einiger ii.u6erer Kriterien121 konnen Zitate vor-
nehmlich nur inhaltlich aus dem Gegensatz zur Meinung Kohelets erkannt wer-
den. Dabei liegt die Problematik jedoch darin, daB um die Ansicht Kohelets zu 
kennen, sie zuvor von den Zitaten der Gegenstimmen getrennt werden mii6te. 
Das ist aber nicht moglich. Somit miissen andere Kriterien122 herangezogen wer-
den, um Kohelets Sichtweise herauszuarbeiten und den axiomatischen Charakter 
einer Koheletinterpretation moglichst gering zu halten. 
Ein weiterer, aber nicht iiberzeugender Versuch, die widerspriichlichen bzw. 
unorthodoxen Aussagen in den Griff zu bekommen, stammt aus der Systematik. 
Seit langem wird in der jiidischen und christlichen Exegese nach 1,3 zwischen 
"unter der Sonne" und "iiber bzw. hinter der Sonne", als dem Bereich der 
12° Cf Gordis 1939-40; 1949; 1968; Whybray 1981; Michel 1988; Spangenberg 1991. Die Zita-
te sind nicht nur den Weisheitsspriichen sondem verschiedenen Gattungen entnommen. Bereits 
die Kirchenviiter Hieronymus, Gregor von Nazianz, Gregorius Thaumaturgus und Gregor der 
Grofie meinten, daB der Verfasser mehrere Personen zu Wort kommen Iasse, um deren verkehrte 
Ansichten zu widerlegen. Cf Kroeber 1963:31; Hertzberg 1972:39; Murphy 1982:33-333. 
Olympiodorus (6. Jh. n. Chr.) fiihrt als zweite Person einen von der Welt entziickten 
c/>iA.ou<ipKo<; ein. Cf Hirshman 1988:141. Herder teilt das Buch Kohelet in zwei Kolumnen, ei-
nen ermatteten Sucher und einen wamenden Lehrer. Daer aber seine Einteilung nicht iiberzeu-
gend fand, wandte er sich einer eher literarkritischen Liisung, niimlich der Zusammensetzung 
aus mehreren Einzelstiicken, zu. (Herder bei Michel 1988:24-25). Gordis 1939/40:126 verweist 
auf I>Oderlein und Tyler, die einen Dialog sehen zwischen "a refined sensualist and a sensual 
worldling, or between a pupil and a teacher, or a record of conflicting views of academies of 
learned men". Knopf 1930:195 spricht von einem "sketchy outline of a class discussion between 
sage and youthful disciples" und Zimmerli 1974:229 von einem "polemischen Gespriich mit ei-
ner Weisheit, die meint, die Dinge des Lebens meistem zu konnen." Perry 1993 halt das Buch 
Kohelet fur einen literarischen Dialog zwischen K (Kohelet, the literary character) und P (the li-
terary character who functions as the Presenter). 
121 Cf Fox 1986b; Gordis 1939/40 & 1949; Whybray 1981. 
122 Z.B. Leitworttechnik und StichwortanschluB (s.u.). 
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zukiinftigen Welt, unterschieden. 123 Durch diesen Dualismus kann der Geltungs-
bereich der unorthodoxen Aussagen Kohelets auf "unter der Sonne" beschriinkt 
werden. Jedoch erfahrt das Buch Kohelet dadurch eine Umdeutung, die dem 
Text nicht gerecht wird. 
Ich gehe bei der Kohelet-Exegese von der Integritiit des iiberlieferten Textes 
aus124 und stelle von ihm her die Frage nach einem sinnvollen Aufbau. Dabei ist 
jedoch die Einheit des Buches nicht mit der Person des Autors gleichzusetzen, 125 
denn in 1,2; 7,27; 12,8 ist von Kohelet in der dritten Person Singular die 
Rede. 126 Hat nun die Einheit des Buches einen einheitlichen Gedankengang zur 
Folge? 
Fiir das Buch Kohelet konnte bisher kein iiberzeugender fortlaufender Gedan-
kenfortschritt nachgewiesen werden127. Lediglich fiir die ersten 3-4 Kapitel ist 
dieser weitgehend akzeptiert.128 In der Frage des Gedankenfortschritts befinden 
sich die vorgeschlagenen Uisungen zwischen den einander ausschliefienden 
Ansichten: 
123 So antwortet Shah 30b auf 1,3: "unter der Sonne hat man keinen (Gewinn), wohl aber vor 
der Sonne." Goldschmidt 1897:385 FN2 kommentiert: "D.h. wenn man sich mil der Geset-
zeslehre befasst, die noch vor der Sonne existirt (sic!) hatte." Fiir das Judentum ist diese Ausle-
gung durch die Targumim zur Vorherrschenden geworden. Cf Salters 1975:341; Levine 
1981 :48; Knobel 1991 :20. Im Christentum findet sich diese Auslegung z.B. bei Hugo von St. 
Victor (nach Holm-Nielsen 1975-76:86), aber auch bei Kuhn 1926:5 und in evangelikaler Liter-
atur. Cf Unger 1974:215; Mac Donald 1989:7. Diese Sichtweise wurde auch durch die im Mit-
telalter z.B. bei Thomas von Kempen verbreitete Interpretation von 1,2 begiinstigt: "Eitelkeit 
iiber Eitelkeit! Alles isl Eitelkeit, auJler Gott lieben und ihm allein dienen. Das isl die hiichste 
Weisheit, die Welt verachtend hinaufstreben nach dem Himmel." (von Kempen 1852:4). 
124 Cf Gordis 1939-40:147: " ... we are led to recognize the essential unity and genuineness of 
the received text." 
125 Cf Good 1965:172; Murphy 1990:263-265. 
126 Fox 1977b fiihrt den Beweis, da6 1,2-12,14 aus einer Hand starnmen, die sich als von Kohe-
let unterschieden zu Wort meld et. Darnit wird er dem N achwort gerecht und mull keine spiiteren 
theologischen Korrekturen annehmen. Er kommt darnit aus formalen Griinden zur Einheit des 
Verfassers. Zur Kritik cf Backhaus 1993:82seq. 
127 Zur Debatte cf Michel 1988:9-45. Die phantasievollste Variante findet sich bei Bickell 
1884:3-23. Er ging noch von einem Kodex mil Heftlagen zu je acht Bliittem, stall von einer 
Schriftrolle aus und nahm an, da6 eine unabsichtliche Verschiebung der urspriinglichen Bliitter-
folge stattgefunden babe, die dann weitere absichtliche Umstellungen nach sich zog. Bickell fin-
det in der von ihm rekonstruierten Bliitterfolge "eine straffe logische Disposition des Gedanken-
ganges" (25) iiber den Wert des Daseins. Dieser zerfiillt in zwei Haupteile und etliche Unter-
punkte (53-54): 
A) Nichtigkeit deiner vermeintlichen unbedingten Giiter. 
B) Empfehlung des verhli.ltnismiillig Guten. 
128 Das Ende wird dabei in 3,15 (Johnstone 1967:216; Michel 1990c:8; Lohfink 1993:10; Fi-
scher 1991:86); 4,3 (Lys 1973:1); 4,12 (Kruger 1994:80) oder 4,16 (Delitzsch 1875:282; Ca-
stellino 1968:17) gesehen. 
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1. Es gibt keinen fortlaufenden Gedankengang. 
2. Das Buch ist genaustens durchstrukturiert. Die einzelnen Abschnitte bauen 
sinnvoll aufeinander auf. 
ad 1: 
Seit Herder129 und Delitzsch130 wird in der neuzeitlichen Exegese jeder Gedan-
kenfortschritt, der zu einer organischen Gliederung fiihrt, bestritten. Uberall soll 
sich die gleiche Weltsicht finden. Die Gedanken sollen um einzelne Topoi krei-
sen, so daB der Leser am Ende genauso weit ist wie am Anfang. 131 Da das Den-
ken Kohelets immer wieder um <las Ratsel von Schicksal und Tod kreist, "ste-
hen sich die einzelnen Sentenzen im Gesamttenor so nahe, daB es keiner 
iibergreifenden Gliederung bedurfte, um jeweils eine Gruppe von Sentenzen von 
einer anderen abzusetzen". 132 Bereits Luther nahm an, daB keine Ordnung vor-
handen sei, weil das Buch eine den Tischreden ahnliche Sammlung von 
Ausspriichen sei, die nicht vom Verfasser, sondern von anderen zusammenge-
stellt worden sei. 133 Dann waren die Aufforderungen zur Lebensfreude vo-
neinander unabhangige Einzelstiicke. 
ad 2: 
Grundsatzlich sind ein systematischer Aufbau134 und eine thematische Gliede-
rung von einer bloJ3en Inhaltsiibersicht zu unterscheiden, die nicht notwendig ei-
nen logischen Gedankenfortschritt beinhaltet. 
129 Etwiihnt bei Zer-Kavod 1973:186.281. In der jiidischen Exegese finden sich ebenfalls die 
unterschiedlichen Auffassungen. Cf Zer-Kavod 1973:183-184.281. 
130 CfDelitzscb 1875:195. 
131 Z.B. Holm-Nielsen 1975-76:48: "There is no logical development in the book from be-
ginning to end." Cf Horton 1972:6 FN 10: "the repetitious character and sameness of human ex-
istence are recurring themes in Koheleth (1 :9-11, 3:15, 6:10, 7:10)". · 
132 Galling 1969:76. Er leilt das Buch nebst Oberschrift und Einleitung in 27 Sentenzen und 
zwei Nachworte ein. Bruno 1958:35-70 gliedert in 133 Strophen. Jasper 1967:259-273 hiilt das 
Buch Kohelet fiir eine marginale Notiz eines in sich selbst inkonsistenten Autors. 
133 Etwiihnt bei WO!fel 1958:1!2. 
134 Den meinte schon Ginsberg 1955:138 gefunden zu haben. Er unterscheidet vier Hauptstiicke. 
Zur Kritik siehe Loader 1979:7. 
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135 Wright136 und in Abhiingigkeit von ihm Brown137 unterziehen das Buch nicht 
einer inhaltlichen, sondem einer strukturellen Analyse und sind der Auffassung, 
eine konsequente Einteilung gefunden zu haben. Die Wiederholung von Wortern 
und Phrasen !assen Wright zwei gleichlange Hauptteile finden, von denen letzte-
rer wiederum in zwei Teile zu unterteilen ist. Die genaue Komposition des Bu-
ches will er unter numerischen Gesichtspunkten anhand der Versanzahl und den 
hebraischen Zahlenwerten einzelner Worter bestiitigen. Aus additiven Serien er-
mittelt er zur Unterstreichung den systematischen Gebrauch von Zahlen. Die 
von Wright vorgenommene Strukturierung wird im wesentlichen von Mulder138, 
Murphy139 , Glasser140 und teilweise von Johnston141 aufgenommen. Haufig blei-
ben Wrights Thesen jedoch unberiicksichtigt oder werden ohne eingehende 
Besprechung abgetan.142 Brown fiihrt Wrights Gedanken weiter und behauptet, 
daB die Aufforderung zur Lebensfreude das Buch Kohelet strukturiert: 
"The fifty-sixth line (or centre verse) of each half line again advocates the en-
joyment of life under God (3:12; 9:7) ... The chief admonition to enjoy life 
again occurs as a conclusion at the thirty-fourth line of each section 
(5:18;11:9).143 
Da hier die Aufforderung zur Lebensfreude als Strukturelement genannt wird, 
setze ich mich im Folgenden mit Browns und Wrights Thesen auseinander. Trii-
ten die einzelnen Aufforderungen zur Lebensfreude in so regelmiiBigen Abstiin-
den auf, wie Brown behauptet, so miiBte sich dieses in der Gesamtstruktur zei-
gen. Die durchgiingige Ziihlung der Verse ergibt aber folgende Stellung fiir die 
Aufforderung zur Lebensfreude: 
135 Die verschiedenen Einteilungen linden sich bei Wright 1968:315 FN 4.5.6; 1980:48 FN 24. 
Altere Einteilungen stellt Ginsburg 1861:27-223 innerhalb seines historischen Abrisses der Exe-
gese dar. Neuere Einteilungen finden sich bei Murphy 1992:XXXVseq. Dariiber hinaus sei noch 
auf folgende Einteilungen hingewiesen: Backhaus 1993 teilt in vier Teilkompositionen. Lohfink 
1980: 17 seq; 1993: 10 bietet sowohl eine Inhaltsiibersicht, als au ch einen systematischen Aufbau 
in palindromischer Gesamtkonstruktion. Er sieht eine symmetrische Anordnung des Stoffes um 
das Zentrum des Buches, niimlich um das eingeschobene Zwischenstiick 4,17-5,6. De Jong 
1992:107seq; 1994:85seq unterscheidet Beobachtungs- und Anweisungspassagen (observation 
complex I instruction complex). Diese wechseln, auch wenn sie nicht immer scharf voneinander 
abgetrennt sind. Er findet fiir die Beobachtungspassagen Arbeit als generelles Thema. 
136 Cf Wright 1968; 1980; 1983. 
137 Brown 1990. 
138 Mulder 1982:149seq. 
139 Murphy 1992:XXXV. 
140 Glasser 1970:11seq. 
141 Johnston1976:17seq. 
142 Eine knappe Darstellung und Kritik bietet Michel 1988:35-39. 












Eine mathematische Frequenz, die einen systematischen Autbau belegt, ist darin 
nicht zu finden. Ich komme deshalb zu dem SchluB, daB die in keiner regelma-
Bigen Wiederkehr auftretenden Verse <lurch Rundung und Teilung fiilschlich ins 
System eingepaBt wurden. Wright geht mal von 222 (1,1-12,14)144, mal von 
216 (l,l-12,8)145 und dann von nur 186 (2,1-11,6)146 Versen aus. Ohne Recht 
trennt er Kapitel 1 und das SchluBgedicht ab, um den Kemtext von 186 Versen 
zu erhalten, der wiederum in zwei gleichlange Hiilften zerfallt. Den vorgenom-
menen Einteilungen fehlt es an Plausibilitat. So ist zu fragen, warum er nicht 
von einem Kemtext von 215 Versen (l,2 -12,8) ausgeht, der sich nach Abzug 
von Uberschrift und Epilog ergibt. Geschieht dieses etwa, weil 215 kein Vielfa-
ches von 37, dem Zahlenwert von i,~ry und der Anzahl der i,~ry-Vorkommnisse 
im Buch 147 ist? 
Wright muB eine in sich widerspriichliche These aufstellen. Einerseits nimmt er 
an, daB das Buch <lurch die numerische Mitte von 6,9, 148 in zwei gleichlange 
Hiilften zerfallt und andererseits, da er 12, 9-14 nicht fiir urspriinglich hiilt, muB 
er annehmen, daB die beabsichtigte Harmonie erst <lurch den Herausgeber er-
144 Cf Wright 1980:43. 
145 Cf Wright 1980:43. 
146 Cf Wright 1980:45. 
147 Wright 1980:44 betreibt Textkritik aus numerischen Griinden. Er mu6 annehmen, da6 eines 
der 38 Vorkommen sekundiir ist. Er entschlie6t sich fiir 5,6 oder wahrscheinlicher 9,9. Ehlich 
1996:50 hii.lt es fur miiglich, einen Beleg aus numerischen Griinden zu substrahieren. Zur Kritik 
cf Lavoie 1993:316. 
148 6,9 ist der einhundertelfte von zweihundertzweiundzwanzig Versen. 
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stellt worden ist. Der Llisungsversuch, die Harmonie aufrechtzuerhalten, indem 
1,1-18 und 11,7-12,14 als sekundiir gestrichen werden, so daB 6,9 weiterhin die 
Mitte des Buches bleibt, ist ebenfalls als gescheitert zu betrachten, da das 
zugrundeliegende Prinzip fehlt und der Eindruck entsteht, daB 6, 9 hier a priori 
als Mitte des Buch es vorausgesetzt wurde. AuJlerdem ist nicht klar, wie diese 
numerischen Phiinomene literarisch nutzbar gemacht werden konnen. 149 Wright 
bestimmt den jeweiligen Textumfang nach den Zahlenwerten von Versen und 
Wortern und findet darnit lediglich seine eigenen Vorraussetzungen wieder. 150 
Er wendet sein System auf die Textabtrennungl51 an und folgert eine "substan-
tial unity of authorship in the book" .152 Bereits die Entscheidung Wrights, die 
hebriiischen Buchstabenzahlwerte in den alttestamentlichen Schriften zu finden, 
halte ich fiir fraglich. 153 Zwar gab es zur Zeit des Alten Testamentes zwei Syste-
me, um Zahlen darzustellen, namlich das hieroglyphische Strich-Punkt-System 
und das Buchstaben-Zahl-System, aber im Alten Testament ist davon keine Spur 
zu finden. 154 Selbst wenn davon auszugehen ware, daB im Alten Testament 
Zahlen <lurch Buchstaben ausgedriickt wurden, so hatten sie normalerweise ent-
weder einen Laut- oder Zahlwert. Und selbst wenn man annehmen wiirde, daB 
die einzelnen Buchstaben einen Zahlwert hatten, so miiJlte noch der Nachweis 
erbracht werden, daB die Werte der einzelnen Buchstaben zu Zahlenwerten von 
Wortern und Versen zusammengeziihlt werden.155 Diese Form der Gemmatrie 
ist unbegriindet. AuJlerdem ist eine auf den heutigen Verseinteilungen basieren-
de Einteilung grundsatzlich zu verwerfen, da weder sie noch das Akzentsystem, 
aus dem sich ein Verssystem ableiten lieJle, urspriinglich sind. 156 Deshalb kann 
das von Ogden iiber Wright gesprochene Urteil auf Brown ausgedehnt werden: 
"The theory is built upon such an arbitrary use of evidence that one cannot take 
it seriously." 157 
149 Cf Wright 1980:43-45. Zur Kritik cfBons 1984:77-78. 
150 Wright 1983:33 wehrt sich gegen diese Infragestellung. Er behauptet, die Unterabschnitte 
von einem System herzuleiten, welches vollig unabhiingig vom Zahlenwert 37 ist. 
l5I Wright 1983:38. 
152 Wright 1983:39. 
l53 Die Methode der Logotechnik oder numerischen Strukturanalyse ist von Schedl 1974 und 
Labuschagne entfaltet worden. Labuschagne 1987 bietet in seinem Kommentar zu Deuterono-
mium eine logotechnische Analyse und fiihrt diese 1992 weiter aus. 
154 Waltke & O'Connor 1990: §15.1.c. 
155 Cf von Siebenthal 1981 :34-35. 
156 Cf Michel 1988:38. 
157 Ogden 1987a:l2. 
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Eine angemessene Sicht der Komposition des Buches Kohelet ist zwischen den 
beiden Extremen zu finden. Das Buch ist mehr als eine lose Senten-
zensammlung, obwohl an einigen Stellen ein loses Nebeneinander gegeben 
ist. 158 Dabei fiillt auf, da8 der Eindruck einer losen Zusammenstellung vor allem 
dort auftritt, wo sich Kohelet mit weisheitlichem Spruchgut auseinandersetzt, 
welchem ein eher aphoristischer oder sentenzenhafter Charakter eigen ist (7, 1-
8, l 4; 9,13-11,6). Die Exegese (s.u.) zeigt zwar, da8 es fiir die Anordnung der 
Sentenzen keine zwingende Reihenfolge gibt, da8 aber diese Sentenzen auf ein-
heitliche Themen bezogen und Teil einer gr68eren Argumentationsstruktur sind. 
Das Buch Kohelet zeigt demnach einen den iigyptischen Lebenslehren iihnlichen, 
fiir Weisheitsschriften typischen Aufbau. Es bildet eine "Sammlung von 
Lehrspriichen in lockerer Falge, die aber <loch, meist von Prolog und Epilog 
eingerahmt, eine literarische Einheit bilden. "159 Dabei gibt es zwar keinen li-
nearen logischen Gedankenfortschritt, aber dennoch arbeitet Kohelet aber deut-
licher heraus, was er will, indem er verschiedene Lebenssituationen gedanklich 
durchdringt und aufarbeitet, so da8 er am Ende seiner Erorterungen weiter ist 
als zuvor. 160 Die von Kohelet erorterten Themen sind in gr68eren, z. T. kunst-
voll aufgebauten Einheiten zusammengefa8t. Einzelne Abschnitte sind <lurch 
Gliederungssignale gekennzeichnet, 161 die aber <lurch verkniipfende Elemente 
zusammengebunden werden. Eines dieser verkniipfenden Elemente ist eine Leit-
worttechnik.162 Da es mehrere Leitworter gibt, die zueinander in Beziehung ste-
hen, handelt es sich hier um mehr als einen all es verbindenden Grundtenor, der 
"hinter den Ausfiihrungen im Geiste des Schreibers"l63 liegt und einzelne The-
men immer wieder zur Sprache bringt. Weitere Hinweise auf eine durchgiingige 
Struktur sind die Einheitlichkeit der Argumentationsstruktur164, Stich-
158 Cf Zimmerli 1974:230. 
159 Kroeber 1965:198. 
160 Cf Schubert 1989b:30; Hertzberg 1972:36. 
161CfBons1984:80-85. 
162 Cf von Rad 1970:293; Lohfink 1968:29; 1980:22; 1990c:628. Michel 1989:10 spricht von 
"Themawort". 
163 Wildeboer 1898:111. 
164 Loader 1979:29seq: "polar thought patterns". Ansiitze finden sich bei Horton 1972, der Ge-
gensatzpaare in vier Varianten von "logical patterns" findet. Er bezieht sich aber in seinen 
Ausfiihrungen nicht auf die Gesamtstruktur, sondern im wesentlichen auf Koh 7. 
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wortanschliisse165, \ti'.-Aussagen166 und Riickgriffe auf friihere AuJlerungen. 167 
Diese Selbstzitate sprechen fiir die Annahme eines planvollen Aufbaus168 und 
gegen die Sentenzentheorie. 
Zurn Strukturvergleich sei auf Prov 1-9 verwiesen, welches sich zwar deutlich 
in den einzelnen Formelementen unterscheidet, aber ebenfalls viele "reich in 
sich gegliederte Einheiten mit aufgelockertem Aufbau" 169 beinhaltet, die zwar 
keinen strengen Gedankenfortschritt, aber eine Entwicklung erkennen !assen. 
Als wesentliches Element des Gedankenfortgangs und der Einheitlichkeit des 
Buches Kohelet erweisen sich indessen die Aufforderungen zur Lebensfreude. 
2.4.1. Die Aufforderung zur Lebensfreude als Strukturelement des Buches Kohelet 
Genung170 teilte das Buch Kohelet in sieben Abschnitte, die sich jeweils um die 
Aufforderung zur Lebensfreude, welche die Funktion eines Refrains hat, grup-
pieren.171 Rousseau geht dabei den einzelnen Elementen der Aufforderung zur 
Lebensfreude vergleichend nach und erkennt die Aufforderungen zur Le-
bensfreude als durchgangiges Strukturprinzip des Buches Kohelet. Hingegen 
muJl sein Versuch, die so erhaltenen sieben Abschnitte jeweils unter einem The-
ma zusammenzufassen, scheitem, da er damit ein der Weisheitsliteratur we-
sensfremdes Prinzip an Kohelet herantragt. Klopfenstein fiihrt diese Beob-
achtungen weiter. Ihm fallt auf, daJl die sieben Texte der Aufforderung zur Le-
bensfreude als eine "auffallende und besonders strukturierte Aussagereihe vom 
iibrigen Text des Buches" abgehoben sind. "Sie markieren eindeutige Zasuren 
im Duktus der Reflexionen und scheinen die Spitzenaussagen des Buches zu ent-
halten. "172 
165 Durch Stichwortanschliisse konnen Themen aneinander gereiht oder ein Thema in der nach-
folgenden Einheit abgewandelt werden. Cf Backhaus 1993: 145. 
166 Cf Michel 1988:198. 
167 Z.B. 7,13auf1,15 und 3,11-14. 
168 Cf Michel 1990c:ll; Backhaus 1993:65. 
169 Kayatz 1966:74. 
170 J F Genung 1904. The Words of Qoheleth. Boston: Houghton Mifflin, erwiihnt bei Rainey 
1964:154-155. 
171 Cf Levy 1912:5; Good 1965:190. Rousseau 1981:213 hiilt es fiir moglich, da6 der Sieben-
zahl hier eine besondere Bedeutung zukommt. Jedoch gibt es dafiir keinerlei Belege. Deshalb 
beschriinke ich mich auf die Beobachtung, da6. die Siebenzahl zur Einteilung literarischer Werke 
Verwendung fand. 
172 Klopfenstein 1991:104. 
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So halte ich die Aufforderung zur Lebensfreude fiir ein Leitmotiv, <lessen Ge-
dankenfortgang fiir das Gesamtverstandnis von Bedeutung ist. Kohelet entfaltet 
das anfanglich nur beiliiufig eingefiihrte Thema der Lebensfreude, den P7.IJ 
(Anteil) des Menschen als Korrelat zu ?:;iry (Fliichtigkeit)173 immer mehr und 
fiihrt es dem groBangelegten SchluBpoem zu. Demnach bilden die Aufforderun-
gen zur Lebensfreude eine skelettartige Grundstruktur des Buches. 
Daher ist zu fragen, welche Leitworter und -phrasen in den Aufforderungen zur 
Lebensfreude enthalten sind, wie sie mit den anderen Leitwortem in Verbindung 
stehen, welche strukturelle Funktion den Aufforderungen zur Lebensfreude im 
Fortgang des ganzen Buches zukommt und wie der Gedankengang innerhalb der 
Aufforderung zur Lebensfreude fortschreitet. 
173 '7~() hat bei Kohelet verschiedene Nuancen (vergiinglich, erfolglos, nutzlos, vergeblich), die 
alle von der Metapher "Windhauch" hergeleitet werden kiinnen. Cf Lauha, 1983: 19-25; Ehlich 
1996:49-64. Eine Ubersetzung von ?~;i mil "absurd" (Bret6n 1973:30; Fox 1986:409; Lohfink 
1990d:26 FN 3; Scheffler 1993:253)·, "mystery" (Staples 1955:155) oder enigma" (Ogden 
1987b:304) kann den Sinn nur unzureichend erfassen, da es Kohelet nicht nur um eine intellek-
tuelle Weltdurchdringung geht. McKenna 1992:19-28 wendet sich gegen ein einseitiges intellek-
tuelles Verstiindnis, kann aber mil "contingency" auch keine befriedigende Ubersetzung bieten. 
Polk 1976:3-17 will '7~;i ironisch verstehen. Daer aber Ironie als "perception of incongruities" 
(7) definiert, fiihrt seiU: Ansatz nicht weiter, sondem weist nur auf das weisheitliche Spannungs-
feld hin, in welchem Kohelet argumentiert. Be re its die LXX interpretiert durch ihre Ubersetzung 
rnit µ.cxmtlrrq<; "Sinnlosigkeit" moralisierend. Abwegig ist Clemens 1994 :7, der '7~;i vom Siin-
denfall her theologisiert und mil "gefallen" ("expressive of and/or destroyed by the fall") 
iibersetzt. 
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3. Exegese der Aufforderungen zur Lebensfreude im Buch Kohelet 
3.1. Die ersten beiden Aufforderungen zur Lebensfreude als Bestandteil der gro-
Jleren Komposition 1,3-3,15 
Diese Komposition besteht aus zwei Hauptteilen, 1,12-2,26 und 3,1-15. 174 Der 
Neubeginn in 3,1 zeigt sich am Verlassen der Redeweise in der lch-Form, die 
iibergreifende Zusammengehorigkeit an der Wiederaufnahme in 3,lQ.175 Die 
Verbindung der Abschnitte zeigt sich darin, daJl Kohelet mehrfach auf zuvor 
Gesagtes zuriickgreift (3, 15-1,9; 3, 10-1, 13; 2, 12-1, 17). 
In dieser Komposition wird die grundlegende Frage der Weisheit176 nach dem 
Ji1J'.1' (1,3) des Menschen beleuchtet. Sie fragt nach dem, was einem Menschen 
am Ende von seinen Miihen bleibt, dem Reingewinn des Lebens177. In 2,11; 
2,22.23; 3,9 wird auf sie zuriickgegriffen, um eine vorherige Darlegung <lurch 
eine in eine Frage gekleidete, vorlaufige Antwort abzuschlieJlen. 178 Die Einlei-
tung 1,4-11 179 greift die in 1,3 aufgeworfene Frage auf und stellt anhand von 
kosmischen Kreislaufen fest, daJl nichts Neues, was dann als Ji1J'.1' bezeichnet 
werden k6nnte, entsteht und iibertragt dieses Ergebnis auf den Menschen180 und 
wendet es auf eine weisheitliche Fragestellung an. 
3.1. l. Das k6nigliche Experiment: 1, 12-2,26 
Den ersten Hauptteil bildet die literarische Fiktion des koniglichen Experi-
ments181, welches eine Sonderauspragung der weisheitlichen Lehrerzahlung dar-
stellt.182 Die Abgrenzung des koniglichen Experiments laJlt sich <lurch die eine 
174 Einige Ausleger sehen 2,24-26 als zum dritten Kapitel gehOrig an. Cf Ellermeier 1963b: 199; 
Eaton 1993:72seq. Jch stimme ihnen insofem zu, daJI sie eine inhaltliche Verkniipfung der Kapi-
tel 2 und 3 aufzeigen, die auf der logischen Verkniipfung der ersten 3 Kapitel beruht. Fiir eine 
primiire Zuordnung zu Kapitel 2 spricht jedoch dessen Aufbau und der Anscblu6 an 2,23. 
175 Cf Millier 1987:447; Fischer 1991 :72seq. 
176 Cf Zinunerli 1933:178; Johnstone 1967:215; Ogden 1987a:14. 
177 Galling 1969:84 spricht vom "iibrigbleibenden Reingewinn" und leitet Jiil)~ vom Wirt-
schaftsleben her. 
178 Cf Michel 1988:80. 
179 Zu deren Struktur und Exegese cf Rousseau 1981 :201-209; Min 1991 :226-231. 
180 Cf Staples 1945:88. 
181CfLohfink1981:537; Longman 1984:7-9; Crenshaw 1987:68. 
182 Cf Klein 1994:134; Lux 1992:49nennteseine "fiktiveLehrerziihlung". 
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Inclusio bildende Stichwortverbindung (l;~li; C'l)'.?~ [H:1~]) von 1, 13 und 2,26183 
bestimmen, die unter der Uberschrift von 1, 12 steht. Das konigliche Experiment 
ist bis 2,11 als Konigstravestie gestaltet. 184 In 2,12 findet der Konig zwar noch-
mals Erwiihnung, aber nun wird iiber den Konig gesprochen. Jedoch ist nicht 
das Ende der Konigstravestie, sondern das Ende des Gedankengangs von Be-
lang. Dieser zieht sich bis zum Ende des zweiten Kapitels. 







Der ?Jil-Charakter der Weisheit 
Der ?:ifl-Charakter der Torheit 
Der P76. der Torheit und der ?~ry-Charakter der 
Weisheit 
Der ?Jil-Charakter von Weisheit und Torheit 
Der fehiende P71J der Weisheit 
Auswertung: Das Verhfiltnis von ?~ry und P71J in bezug 





Der ?Jil-Charakter des Lebens 
Der P76. im Leben 
In 1,13-18 nimmt Kohelet das Ergebnis der Wertlosigkeit der Weisheit vorweg 
und legt seine Argumentationsmethodik dar: 
1. Sammlung von Erfahrungen, Beobachtungen (1, 13. l 4a I 1, 16-17 a). 
2. Ergebnis (l,14b / 1,17b). 
3. Kommentierung zur Untermauerung durch ein verfremdetes Sprichwort, wel-
ches nun einen der Weisheit entgegengesetzten Sinn erhfilt (1,15185 / 1,18). 
In gleicher Weise benennt 2,1.2 die Wertlosigkeit der Torheit und setzt das Ar-
gumentationsmuster von Erfahrung (2,la)186, Ergebnis (2,lb) und Kommentar 
(2,2), der hier allerdings kein Sprichwort ist, fort. 
183 Cf Lux 1990:341; Fischer:l 991 :77. Wiihrend J;?ll in 2,26 sicherlich die menschliche Arbeit 
bezeichnet, gehen die Meinungen dariiber zu 1,13 auseinander. Die meisten Kommentatoren ver-
stehen dieses als Qua! des Suchens und Forschens (z.B. Buzy 1934:498). Einige nehmen aber 
an, bier wiirde die menschliche Arbeit bezeichnet. Cf Loader 1995:32, Lohfink 1993:25; Fi-
scher 1991 :77. Da die Inclusio von der Vokabel und nicht von der Bedeutung abhiingig isl, wird 
sie von dieser Frage nicht beriihrt. 
184 Nicht bis 2,12b (Hengel 1969:240; Lohfink 1981 :538), 2,19 (PreuJl 1987:114) oder 2,26 
(Rainey 1964:155; Schwienhorst-Schonberger 1994:85). 
185 Es scheint sich bier um ein Sprichwort intemationaler Weisheit zu handeln. Auf dem aus 
dem agyptischen Neuen Reich stammenden Petrie Ostrakon Nr.11 heiJlt es: "Do not straighten 
what is crooked, then you will be loved." Zitiert nach Lichtheim 1983:7. 
186 Cf die gleichldingenden Anfangsformeln. 
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Nachdem Kohelet zweifach das negative Ergebnis seiner weisheitlichen Untersu-
chung festgestellt hat (1,14.17), wendet er sich nun dem Gegenstiick zu und un-
tersucht die Torheit. Er identifiziert die Torheit mit dem LebensgenuB, welchen 
er mit den Hauptbegriffen der Lebensfreude :"IJ;IJ?!ii' und ::J.11' :"IW) umschreibt. Er 
beginnt sein Experiment bei der klassischen Ansicht iiber die Torheit, daB sie 
niimlich nichts beitriigt (2,2), da sie ?~ry ist (2,1). 
Danach eroffnet er seine eigentliche Untersuchung (2,3-11 )187 in der schon be-
kannten Argumentationsstruktur von Beobachtung bzw. Experiment (2,3-lOa) 
und Auswertung (2,lOb-11). Kohelet unternimmt als Weiser ein Experiment der 
Torheit188 (2,3) und setzt sich ein weisheitliches Ziel, niimlich herauszufinden, 
was ::J.11' fiir den Menschen ist, solange er lebt (2,3). Dazu steigert er den Le-
bensgenuB in einer Weise, daB er von der Weisheit nur noch als Torheit 
betrachtet werden kann und betont zugleich, daB er dabei nicht dem Hedonismus 
verffillt, sondern seine Weisheit bei ihm bleibt (2,9). Der Clou an der Beschrei-
bung der Torheit ist nun, daB Kohelet in seinem Experiment die Rolle Salomos 
einnimmt. Salomo war aber nicht ein Beispiel fiir Torheit, sondern das Beispiel 
"par exellence" 189 fiir Weisheit und Reichtum, der ihm diesen LebensgenuB 
ermoglichte. Damit fiihrt er die Weisheitslehre in einen Zwiespalt. Wie konnte 
der groBte Weisheitslehrer, der aller Weisheitslehrer Vorbild ist, toricht und 
?:;irysein! Dieser Zwiespalt schafft Kohelet Raum fiir seine Lehre von der Le-
bensfreude. Denn in der Auswertung findet sich nun eine iiberraschende 
Neuerung gegeniiber seinem vorweggenommenen Urteil, daB alles dem Nichtig-
keitsurteil (?:;i::J) unterliegt (2,1). Kohelet kommt zu einer doppelten Wertung: 
Es gibt einen P?IJ (2,10), aber keinen J1iJ;l' (2,11). Er findet einen P?IJ in der 
Freude, die sein Herz hatte. Diese Freude fand sich aber nicht in der Miihe und 
dem Einsatz, mit dem er sein Experiment durchfiihrte, sondern im Wahrneh-
men der l1J;IJ?lii', eben der l1J;IJ?fi.', die er zuvor (2,1.2) der Torheit zugeordnet und 
dem Nichtigkeitsurteil untergeordnet hatte. Seine Miihe und das Ergebnis seiner 
Arbeit sind ohne Bestand, sie sind ?:in und "Haschen nach Wind". Und damit 
\' ... 
ist auch seine Weisheit ?~\). Aber der Lohn190 fiir seine Miihe ist GenuB. Der 
P?IJ ist die Freude, die bei der Arbeit herauskommen kann, nicht die Freude an 
187 In 2,1-11 handelt es sich um ein und nicht um zwei Experimente. So aber Lanba 1978:48, 
der "das Programm der unbefangenen Friihlichkeit" vom tiirichten Schlemmen unterscheidet. 
188 Cf Hertzberg 1972:93; Loader 1979:38. 
189 Humbert 1929:107. 
190 Cf das Beth Pretii in 2, 24. 
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der Arbeit. Somit zeigt Kohelet hier einen Vorteil der Lebensfreude, welche der 
Torheit zugerechnet wird, gegeniiber der Weisheit auf. 191 Dabei differenziert 
Kohelet zwischen dem Genu6 der Lebensfreude und der Miihe, die er einsetzt, 
um diese Lebensfreude zu erlangen. Nur letztere ist ?~ry. 192 
Nachdem Kohelet durch die Verbindung der Torheit mit Salomo die Weis-
heitslehrer zur Zustimmung geniitigt hat, fiihrt er seine Argumentation in 2, 12 
noch weiter, indem er einige miigliche Argumente fiir den J1ii;i• der Weisheit 
gegeniiber der Torheit entkriiftet. 193 In 2,12-15 entkriiftet er zwei Maschale, die 
den relativen Vorteil der Weisheit vor der Torheit behaupten.194 Dann widerlegt 
er zwei Einwande, die gegen Kohelets Ansicht vom Tod als Termination jedwe-
den Vorteils eingewandt werden kiinnen, niimlich die klassischen Elemente der 
altorientalischen Weisheit: Andenken (2,16-17) und Erbe (2,18-21). 2,22-26 
bilden das Schlu6wort195. In 2,22 wendet Kohelet die grundsatzliche Frage von 
1,3 auf die Problematik von Weisheit und Torheit an. Dabei stellt 2,23 das 
Nichtigkeitsurteil (7~ry) und 2,24-26 den P71'.! des Menschen (cf 2,10) in seiner 
determinierten unergriindlichen Begrenztheit dar. 2,22-23 umfa6t alle mensch-
liche Mi.ihe, die der Arbeit (7~)!), die des weisheitlichen Strebens (11')/"l) des 
Herzens und diejenige, die als Grundlage der Lebensfreude dient (2,11). All 
dieses ist ?~ \). Das einzige was im Leben unter der Sonne einen Wert hat, ist 
das Wahmehmen der Lebensfreude (2,24-26). Der von mir aufgezeigte Gedan-
kengang des kiiniglichen Experiments fi.ihrt dazu in 2,24-26 eine positive 
Fortfi.ihrung des Experiments der Torheit zu sehen. 
Manche Kommentatoren sehen hier jedoch einen Gegensatz und unterscheiden 
das Experiment der Torheit von der ersten Aufforderung zur Lebensfreude 
(2,24-26): 
191 Wolfe! 1958:76 verkennt dieses und meint, weil ein bleibender Gewinn unerreichbar sei, 
konnne es zu einem "Umbruch der menschlichen Zielsetzung ... zum zeitlichen Lebensgenufi" 
und klassifiziert dieses negativ als "lch-denken" (87) ab. 
192 Spater wird deutlich, daB Kohelet neben der Lebensfreude noch der Gottesfurcht Bedeutung 
zumi6t. Bereits Bickell !884:37seq erkennt, das das Nichtigkeitsurteil kein unbedingtes ist. Er 
mi6t zwei Giitem einen gewissen Wert zu, niimlich der Weisheit, zu der er Gottesfurcht und Ge-
rechtigkeit rechnet und dem "Genufi des Lebens als eines giittlichen Geschenkes" (3 8). 
193 Deshalb ist es mir nicht moglich, Fischer 1991:78 zu folgen, nach dessen Ansicht sich die 
Reflexionsgange in 2,3-11.12-17 .18-21 gegen mogliche Einwande der niederdriickenden Urteile 
von 1,14; 1,17; 2,1 richten. 
194 Cf Michel 1988:29. 
195 Cf Michel 1988 :33, der die Strukturiihnlichkeit von I , 3 und 2,22 herausarbeitet. 
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"Dort handelte es sich um die selbstgemachte, hier dagegen um eine aus 
Gottes Hand genommene Freude. Dieser Freude fehlt ganz das Berech-
nete, fast mochte man sagen: ihr fehlt - die :iti~n . . . sie ist unreflektiert 
... ein schlichtes Hinnehmen, nichts weiter. "196 
Das eine wird dann als t6richter GenuJI nicht nachdenkenden GenieJlens197 und 
das andere als durchdachter BeschluJI angesehen. Neben dem von mir aufgezeig-
ten Gedankengang gibt es noch weitere Griinde, die gegen diese Unterscheidung 
sprechen. So stimmt die Terminologie im wesentlichen iiberein, was dazu fiihrt, 
daJI auch die Inhalte in 2,3-11 nicht im Gegensatz zur Lebensfreude stehen, son-
dem fiir einen Konig angemessen erscheinen. 198 Beide werden als P?.11 bezeich-
net. Diesen Begriff wendet Kohelet sonst nur auf die Lebensfreude an.199 Der 
U nterschied liegt also nicht zwischen einer reflektierten und einer tiirichten Le-
bensfreude, sondem darin, daJI 2,3-11 der Aufforderungscharakter fehlt, da es 
sich um ein Experiment handelt, und daJI in 2,24-26 ein Situationswechsel aus 
einem gedanklichen Experiment innerhalb der Erziihlwelt in die Lebenswelt des 
Adressaten stattfindet. In 2,24-26 gilt es, aus dem Gehiirten SchluJlfolgerungen 
fiir die eigene Wirklichkeit zu ziehen. Eine U nterscheidung zwischen einer Le-
bensfreude der Weisheit und einer Lebensfreude der Torheit gibt es nicht. 
3.1.1.1. Die erste Aufforderung zur Lebensfreude: 2,24-26 
2,24 Es gibt nichts Besseres unter den Menschen, als zu essen und zu 
trinken und (so I auf diese Weise) seiner Seele das Gute (als Lohn) fiir 
seine Miihe zu gewiihren. (Und) zwar wurde ich gewahr, daJI dieses aus 
Gottes Hand kommt. 
25 Denn: "Wer i6t und wer sorgt sich ohne mich?" 
26 Fiirwahr der Mensch, der angenehm ist vor seinem Angesicht, dem 
gibt er Weisheit, Erkenntnis und Freude, aber dem Siinder gibt er Miihe 
zu sammeln und aufzuhiiufen und dem zu geben, der gut vor dem Ange-
sicht Gottes ist. Auch das ist Nichtigkeit und ein Haschen nach Wind. 
196 Hertzberg 1972:93. Cf Klopfenstein 1972:107. 
197 Loader 1995:39: "onnadenkend genieten". 
198 Cf Fox 1989:71. 
199 Cf3,22; 5,17.18; 9,6. Cf die Auslegung. 
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3 .1.1.1.1. Redaktionskritik 
2,24b-26a konnen fiir sicb betracbtet m ethiscb-moraliscbem Sinn 
millverstanden werden, als wenn Kobelet eine Retributionslebre im klassiscben 
Sinn vertrlite. 200 Da sicb dieses nicbt in den Grundtenor des Bucbes fiigt, ist es 
verstiindlicb, wenn bier die ortbodoxe Korrektur eines Redaktors angenommen 
wird.201 Jedocb lebne icb diese Annahme ab, da die Perikope in ihrem Kontext 
das Gegenteil aussagt. Da auf alle Aufforderungen zur Lebensfreude jeweils 
eine Aussage folgt, die sie als Gabe Gottes niiher bestimmt202, miiBte die An-
nahme einer redaktionellen Erweiterung auf alle Texte ausgedebnt werden. 
Scbwienborst-Scb6nberger203 erkennt ricbtig, daB bier ein traditionell skeptiscb-
pessimistiscbes Kobelet-Bild am Anfang stebt, zu dem scbeinbar traditionell-
tbeologiscbe Aussagen nicbt passen, so daB der Text korrigiert wird, obne daB 
es dafiir textimmanente Kriterien glibe. 
Der von Lauba vorgeschlagene Text lliBt nur 2,24a neben der 7:;i.ry-Aussage ste-
ben und wiirde damit den Sinn auf den Kopf stellen, da sicb ja gezeigt batte, 
daB die Lebensfreude nicbt 7:;i.ry, so die Vorraussetzung des Experiments (2,1), 
sondem ein P71J ist. 
3.1.1.1.2. Textkritik 
Von den textkritiscben V arianten sind folgende relevant: 
2,24: 
Ist anstelle der Prliposition ~ in Cl"!l$~ die Prliposition 7 zu lesen? 
Es llige nahe, nacb 6,12; 8,15 abzulindem. Wegen der Parallele in 3,12 ist der 
masoretiscbe Text jedocb beizubebalten, da eine zweifache Anderung in die un-
gewobnlicbere Lesart unwahrscbeinlicb ist. Die Prliposition ~ verallgemeinert 
die Aussage i.S.v. "unter den Menscben"204. 
200 So z.B. Kuhn 1926:17. Fiir Kuhn gewiihrt Gott dem Menschen die Gaben seines Wohlgefal-
lens, der die "Miihsal aus Gottes Hand mit Beugung angenommen hat". Cf Hom 1922:63-64. 
201 So z.B. Bottero 1955-57:138; Lauha 1978:58: "Ein spiiterer Redaktor - wabrscheinlich R2." 
202 Cf Klein 1994:133. 
203 Cf Schwienhorst-SchOnberger 1994:83. 
204 Crenshaw 1987:89: "among hnman beings". 
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Ist ?:;>lot°"l(! zu lesen oder mit Peschitta und Targum20s die Praposition 11.' zu erga-
nzen? Der masoretische Text und die LXX haben hier einen Aussagesatz: "Es 
ist nicht gut fiir den Menschen, daB er esse und trinke ... ". Diese wiirtliche 
Ubemahme steht im Gegensatz zu den sonst parallelen ::tiOTl!!-Satzen der Auf-
forderungen zur Lebensfreude (3,13.21; 5,18). Das fiihrt zu der Annahme, daB 
entweder diese aus dem kiiniglichen Experiment gezogene SchluBfolgerung im 
Gegensatz zum Rest des Buches steht oder gemiiB den anderen ::i;o-1'1!!-Satzen 
abgeandert werden sollte. 
Die Entscheidung ist vom Verhfiltnis zu 2,25.26 und vom Verstandnis des 
kiiniglichen Experiments abhangig, da es sich hier ja um eine Schlu6folgerung 
daraus handelt. Loader206 hfilt am masoretischen Text fest. Er bestimmt die 
Versaussage als Illustration der U nberechenbarkeit von Gottes Eingreifen im 
menschlichen Leben. Dazu parallelisiert er den Genu6 mit der Weisheit und 
begriindet, daB alles von Gott abhangt, Genu6 und Weisheit, Essen und Nach-
denken (2,25). Gott teilt es zu, wem er will (2,26). Deshalb kiinne 2,24 
riickblickend aus 2,25.26 als Genie6en ohne Nachdenken iiber die Unverfiigbar-
keit erfaBt werden. Zu diesem Ergebnis kommt er aus zwei Gedankengangen, 
deren Stichhaltigkeit iiberpriift werden mu6: 
I. Aus seiner Interpretation von 2, 1-11, in der er den Genu6 als Tei! der Le-
bensweise des Toren erkennt und diese dann den spateren Aufforderungen zur 
Lebensfreude entgegenstellt. 
Meine Exegese hat jedoch gezeigt, daB diese beiden identisch sind. 
2. Aus seinem Riickschlu6, daB, weil Gott in 2,25.26 als der Zuteiler des Ge-
nusses und der Weisheit herausgestellt wird, in 2,24 ausgesagt wiirde, daB Es-
sen und Trinken nicht gut seien, wenn sie ohne Nachdenken geschehen und 
Gott, der sie ebenso wie die Weisheit zuteilt, frei sei, sie wieder zu nehmen. 207 
Hier wird Gott zu recht als Detenninator und U nverfiigbarer erkannt, aber der 
Riickschlu6 auf 2,24a beruht auf der ersten Voraussetzung, daB von zweierlei 
Freude die Rede ist. Sie ist hinffillig, wenn es nur eine Lebensfreude gibt und 
205 Beim aramiiischen Text des Targum verwende ich die Biblia Rabbinica von Daniel Romberg. 
An kommentierten Ubersetzungen greife ich auf die Ausgaben von Levine, dem Herausgeber der 
vatikanischen Handschrift, und Knobel zuriick. Knobels Ausgabe basiert auf einer Kombination 
europiiischer und jemeoitischer Handschriften. 
206 Cf Loader 1995:38seq. 
207 Cf Loader 1979:42; 1995:38.39. 
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diese unabhiingig von der menschlichen Weisheit eine Gottesgabe ist. Exegese 
und Gesamtstruktur zeigen, daB es sich in 2,24-26 um eine Aufforderung zur 
Lebensfreude handelt. Sie mull deshalb wie in den Parallelen 3,13.22; 8,15 
komparativisch iibersetzt werden. So liegt es nahe anzunehmen, daB ein kompa-
rativisches i'j, wegen des vorangehenden C"!.1$~. <lurch Haplographie2°3 ausgefal-
len ist. Sollte Dahood209 zu folgen sein, da8 es sich in Koh 2,24; 3,12 um eimn 
:p.-comparativum handelt, so ware die komparativische Ubersetzung ohne Text-
veriinderung moglich. 
2,25:210 
1. vin:, <lessen Wurzel IV~n das Begriffsfeld "eilen" assoziiert, wird in den 
Ubersetzungen anders wiedergegeben. Es kann angenommen werden, daB sie 
<las hebriiische Wort nicht verstanden211 haben. LXX liest "on Tl<; </>cii"(B'Tm Kat 
Tl<; </>efoerm 7rciipe~ a&rov" ("Wer iJlt und wer spart ohne ihn)212 als hatte sie 
CiM' gelesen. Manche LXX Handschriften schreiben 7l'leT01i. 213 Sie iindem in 
Angleichung an 2,24 ab, als hatten sie :"llJ~' gelesen und bilden so einen Paral-
lelismus von Essen und Trinken. Die Vulgata iibersetzt mit "quis ita vorabit et 
deliciis affluet ut ego." (y{er wird so schmausen und solche Fiille an ergotzli-
chen Dingen haben wie ich?). Diese Ubersetzung im Sinne von "genieJlen" !iisst 
sich nicht von !Vin oder seinen semitischen Aquivalenten ableiten.214 Das Tar-
gum Kohelet interpretiert den Vers auf die Torah um und iibersetzt mit 
"Furcht", als hatte es IV!li'n gelesen. 215 
20S Cf Hi 33,17a: ;J\7)1,~~ C11$ stall ;Ji+'l1,~ C11$· 
209 Dahood 1963:300 iibersetzt 2,24 "There is no one happier than ... " und 3,12 "There is no-
thing better than these ... ". 
210 Die V ariantenstudie entspricht im wesentlichen Fischer 1995:219-223. 
211CfWhybray1989:64. 
212 Ebenso Hieronymus 1845:1032: "Quis enim comedet, et quis parcel sine illo?" und Vetus 
Latina, Aquila und Symmachus (nach de W aard 1979 :522). 
213vermei Ebenso Theodotion und Peschitta; nach de Waard 1979:522. 
214 Cf Ellermeier 1963b:213. So postulierte bereits Gesenius 1915:220 eine Wurz.el 1111n II und 
iibersetzt mil "geniessen". Dahood 1958:307 leitet eine entsprechende Wurz.el aus dem Ugariti-
schen ab. 
215 Knobel 1991 :27: "For who occupies himself with words of Torah and who is the man who 
has no fear of the great judgement day which will come besides me?" 
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Ellermeier216 und in seiner Nachfolge Kohler-Baumgartner217 , Galling 218 und 
Lauha219 wollen aufgrund akkadischen Vergleichsmaterials zwischen zwei Wur-
zeln unterscheiden: 
!U•n I !U~n I : eilen; Hif.: beschleunigen 
!Um II: wie !U!Un (Schmerz) fiihlen, sich sorgen um.220 
Even-Shoshan221 bringt Koh 2,25 mit Hi 20,2 in Beziehung, indem er ersteres 
mit tU'l1:'1 ("fiihlen, merken, bemerken") und letzteres mit !Ul1 ("stiirmen") 
umschreibt, obwohl er sie zwei verschiedenen Wurzeln zuschreibt. Deshalb muB 
gefragt werden, ob sich nicht auch unter der Annahme einer einzigen Wurzel 
!Um ein Sinn ergibt, und alle Formen als Derivate dieser einen Wurzel verstan-
den werden konnen. Meines Erachtens kann Hi 20,2 der Ubersetzung von Koh 
2,25 dienen. Hi 20,2 beschreibt die seelische Verfassung Zofars nach der zwei-
ten Antwort Hiobs an Bildad. Innerlich stiirmt es in ihm, er mu6 reden. !Um 
gibt also nicht nur die riiumliche Fortbewegung "eilen"222, sondem auch "die in-
nere Bewegung und Regung des Menschen"223 an. Deshalb kann die ver-
meintliche Wurzel II als ein Derivat von !Uin I verstanden werden, welches eine 
innere eilende Bewegung ausdriickt. 
Fiir die weitere kontextuale Bedeutungsnuancierung ist der Aufbau der Perikope 
heranzuziehen. In 2,24.26 stehen sich jeweils kontrastierende Begriffe gegenii-
ber. In 2,24 stehen die Positiva der Lebensfreude im Kontrast zur negativ ge-
werteten Arbeit (s.u.). In 2,26 stehen sich :il'o und !t'f?.1n gegeniiber. Deshalb ist 
in 2,25 ein Begriff zu erwarten, der im Kontrast zu ?::>M' und parallel zu 1?~ll,:;1 
(2,24) und M!;J1n (2,26) steht. 224 Demnach kann hier kein Begriff aus dem se-
mantischen Feld des Essens oder Genie6ens stehen. 22s 
216 Cf Ellermeier 1963b:217; Ellermeier 1970:22. 
217 Cf Kohler-Baumgartner 1967-90:287. 
218 Cf Galling 1969:92. 
219 CfLauha 1978:58. 
220 Auch im Neuhebriiischen werden zwei Wurzeln unterschieden: 
I "eilen, sich beeilen", II "fiihlen, empfinden"; Lavy 1987:172. 
221CfEven-Shoshan1989:353. 
222 Ginsburg 1861 :301 iibersetzt in 2,25 mil "eilen", dem dann aber ein ausgefallenes ?;:ii;t fol-
gen soil. 
223 Beyse 1977:821. 
224 Cf Gordis 1968 :226-227; Ellermeier 1970: 18; Backhaus 1993: 110. Dagegen argumentiert de 
Waard 1979:524. 
225 So aber z.B. Whybray 1989:62. 
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Wenn von der Grundbedeutung des Bewegens ausgegangen wird, so kann diese 
demnach nur als eine negative, innere Bewegung, niimlich ein "sich bekiim-
mem, sich sorgen" verstanden werden. Es ist das Sorgen <lessen, der "sich 
miiht, sammelt und anhiiuft" (2,26). Es ist das Sorgen des Weisen (2,18.22.23). 
Braun erkennt richtig, daJ3 es sich in 2,25 um ein Tiitigsein und nicht um ein 
Gestimmtsein handelt. Er wird aber nicht gewahr, da8 die kontrastierende 
Grundstruktur ein negatives Tiitsigsein verlangt, so da8 tum nicht zu Weisheit 
und Kenntnis (2,26) parallelisiert und mit "nachsinnen"226 iibersetzt werden 
kann. 
2. Welches Pronominalsuffix hat die Priiposition ]?;)? 
Targum und Vulgata folgen dem masoretischen Text ·~~?;). LXX, Hieronymus 
und Peschitta legen nahe, 13~7;) zu lesen. Beide Formen finden im Buch Kohelet 
Verwendung. 227 Mit Hilfe der von Fox228 erstellten Kriterien li.IBt sich 2,25 als 
Zitat ausfindig machen. Fox nennt drei Kriterien: 
I. Bin anderes Subjekt als der Sprecher befindet sich im unmittelbaren Umfeld, 
so da8 der Bezug problemlos erkannt werden kann. 
2. Es ist ein scheinbares verbum dicendi - ein Nomen oder Verb, welches Rede 
andeutet - vorhanden. 
3. Der Wechsel zur Perspektive der zitierten Stimme wird durch einen Wechsel 
in Zahl oder Person signalisiert. 
ad 1: 
2,24.26 nennen Gott als mogliches Subjekt 
ad 2: 
':;l ist als ':;l recitativum229 zu verstehen, welches im Sinne eines Doppelpunktes 
einen zitierten Gedanken einleiten konnte. 
ad 3: 
Der masoretische Text bietet einen Wechsel zur 1. Person Singular. 
226 Braun1973:111. Ihm folgen Loader 1979:42; van Niekerk 1989:37; Spangenberg 1993:53. 
227 1l?~?,l: 5,18 (als I. Pers. Pl.); 6,2.3.10. '~?,l?,l: 7,23. 
228 c(Fox 1986a:423. . 
229 Cf Muraoka 1993:§158cN. Das ·~-recitativum findet sich hiiufig im Jubelruf. Cf Mansfeld 
1965:18. 
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Ist 2,25 als Zitat erwiesen, so ist das handelnde Subjekt entweder Kohelet re-
spektive Salomo oder Gott. Ware von Salomo die Rede, so wiirde dieses die 
Wiederaufnahme der Konigsfiktion und einen Riickbezug auf die Reichtiimer 
des koniglichen Experiments verlangen. Dann wiirde hier ihre Einzigartigkeit 
nochmals hervorgehoben. 230 Jedoch gibt es fiir eine erneute Wiederaufnahme 
der bereits in 2, 11 abgeschlossenen Konigstravestie keine Anhaltspunkte. Da die 
Wendung ·~~?;) yin (2,25b) parallel zu M'iJ C'i17~;;i i:I;) (2,24b) steht,231 kann an-
genommen werden, daB auch in 2,25b von Gott die Rede ist. Wegen des Ant-
wortcharakters von 2,24-26 kann sich 2,25 nur auf Gott beziehen. Es ist nun 
noch zu klaren, ob es sich hier um ein direktes oder indirektes Zitat handelt. Bei 
einem direkten Zitat, ware mit dem masoretischen Text "ohne mich" zu lesen. 
Bei einem indirekten Zitat miillte mit der V ariante rn<)~ das Pronominalsuffix 
.... 
der 3. Pers. Sing. "ohne ihn" gelesen werden. Bin indirektes Zitat fiihrt zu ei-
nem eindeutigen Erfassen des Sinns, da es nur auf Gott bezogen werden kann. 
Das direkte Zitat des masoretischen Textes ist die schwierigere V ariante, 232 da 
es falschlich auf Salomo bezogen werden kann. Die Schwiiche des masoreti-
schen Textes liegt aber darin, daB eine direkte Gottesrede angenommen werden 
mull. welche bei Kohelet einzigartig ware233 . Doch ist dieses kein ausreichender 
Grund, das Pronominalsuffix abzulindern, solange keine andere V ariante iiber-
zeugend geltend gemacht werden kann. Falls sich jedoch nachweisen !assen soll-
te, daB die '-Form eine sprachliche Variante ist, die auf phonizischen Einflull 
zuriickgeht, und dem 1 der 3. Pers. Sing. entspricht, 234 so spriiche dieses fiir ein 
indirektes Zitat. Doch scheint dieses nicht der Fall zu sein. 235 
230 An Kohelet denkt Stockhammer 1960:74. Fiir ihn portriitiert dieser Vers Kohelet, der "iiber 
sich als Hauptperson eines Gelages meditiert. Lohfink 1993:30 versteht 2,25 als "die Jetzte Erin-
nerung an die Konigsfiktion" und iibersetzt: "Denn wer hat zu essen und wer kann genieJlen, 
wenn nicht ich?". Laut Kriiger 1994:74 soil sich bier der "Konig Qohelet" fragen, ob "seine 
SchluJlfolgerungen von seinen Erfahrungen auf die generelle conditio humana wirklich zwingend 
sind", oder ob man noch zu einer anderen Wertung des Lebens gelangen kann. 
231 Cf de Waard 1979:519. 
232 Cf de Waard 1979:509seq; Schoors 1992:52. 
233 Cf Klein 1994:133. 
234 Cf Dahood 1958:306. 
235 Cf Schoors 1992:50-51. 
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3 .1.1. 1. 3. Struktur 
Die Konjunktionen ill·~~ (24b), ''.;) (25), ''.;) (26a), il!"~~ (26c) sind chiastisch 
nach dem Muster a-b-b-a angeordnet236 und bestiitigen so die Einheitlichkeit des 
Abschnittes. Die kiinstlerische Komposition der Perikope zeigt sich auch in der 
Paronomasie 'l;l - !111" - yin - 'l;l von 2,25. 237 
3.1.1.1.4. Textauslegung 
Die w6rtliche Ubersetzung von 2,24 "Es ist nicht gut fiir den Menschen, daB er 
illt ... "238 kann, da es sich um ein von 2, l seq verschiedenes Experiment han-
delt, nicht aufrecht erhalten werden. Sie stellt den Sinn auf den Kopf. Die for-
male Korrelation von 2,24 mit den anderen :!10Tl,ol-Formen fordert auch in-
haltliche Parallelitiit. Demnach wird auch hier im Komparativ von der Aufforde-
rung zur Lebensfreude gesprochen. 
Die :i10-7'1,ol-Form findet sich viermal bei Kohelet und zwar jeweils in der Auf-
forderung zur Lebensfreude. 239 :!10Tl.'l hat dabei eine funktionale Dimension 
und steht gegen Ende eines liingeren Abschnittes. 240 Die :!10-y'l,ol-Form ist eine 
literarische Entwicklung aus dem vergleichenden :!10-Spruch. 241 Der :!10-Spruch 
ist ein gedriingter Beweisgang, der eine allgemeine Meinung voraussetzt und 
dann fiir gewisse Bedingungen <las Gegenteil behauptet. Er kombiniert einen 
Vergleich mit einem Urteil. 242 Die :i10"l'l.'l-Form ist eine Neusch6pfung Kohe-
lets, die vermuten liiJlt, daB Kohelet etwas erkannt hat, was er mit den ihm be-
kannten sprachlichen Mitteln nicht ausdriicken konnte. Sie unterscheidet sich 
vom :!10-Spruch insofern, daB sie eine absolute Aussage anstatt einer relativen 
macht. Die :i1 O"l'l,ol-Siitze treten neben <las ebenso absolute ?:;;ry-Resultat. Des-
halb miissen sie in Konflikt zum ?:;;ry-Resultat geraten. Demnach gibt es Si-
tuationen, die nicht unter, sondern in Relation zum ?:;;ry-Resultat stehen, niim-
lich die Aufforderungen zur Lebensfreude. 
236 Cf de Waard 1979:517. 
237 Cf de Waard 1979:516. 
238 So Loader 1979:38; 1995:31; de Waard 1979:519. 
239 2,24; 3, 12.22; 8,15; der Superlativ in 5, 17 hat die gleiche Bedeutung. 
240 Cf Ogden 1979:339. 
241 Cf Ogden 1977:492-494; 1979:340. 
242 Cf Klein 1994:95. 
42 
Essen und Trinken sind Teil einer dreigliedrigen Aussage, wie sie auch in 3,13; 
5,18; 8,15 vorkommt. Wie sind Essen und Trinken zu verstehen? Hieronymus 
deutete sie christologisch auf das Abendmahl. 243 In der jiidischen Auslegungsge-
schichte wird Essen und Trinken bereits <lurch Qohelet Rabbah auf die Torah 
und gute Werke umgedeutet. 244 Sowohl die eine als auch die andere Deutung 
kann nicht iiberzeugen, da bier jeweils theologische Vorentscheidungen getrof-
fen wurden, die eine literale Interpretation ausschlossen und eine allegorische 
Auslegung notwendig machten. 
In der zweigliedrigen Parallelstelle 9,7 werden "essen" und "trinken" <lurch die 
Objekte Brot und Wein genauer bestimmt, so da6 ein wirkliches Essen und 
Trinken gemeint ist. Jedoch ware es verfehlt, daraus zu schlieBen, da6 die 
Befriedigung menschlicher Grundbediirfnisse das Beste ist, was der Mensch er-
reichen kann. Wie auch sonst haufig im Alten Testament bezeichnen Essen und 
Trinken "den entspannten, natiirlichen Zustand" 245. Essen und Trinken bilden 
einen Merismus, der das Ergreifen der positiven Moglichkeiten des Lebens, das 
konkrete Konsumieren des zur Verfiigung stehenden Besitzes (cf 6,2) umfaSt. 246 
Wie ist nun das dritte Glied, die Wendung ~\1' \tli~~-111$ l"ll$'1v zu verstehen? 
Beim vorgezogenen Objekt itli~~-111$ handelt es sich um eine Antiptosis (cf 
8,16). Der Ausdruck ~\1' mti findet bei Kohelet als pars pro totum der wahrzu-
nehmenden Lebensfreude hiiufigen Gebrauch.247 2,1.3; 3,22; 5,17 leiten damit 
ein Beobachten oder eine daraus gewonnene Erkenntnis ein, wobei ~\1' das all-
gemein Gute, dem Menschen Niitzliche bezeichnet. 
Eine ~\1' mti sehr iihnliche, idiomatische Verwendung findet sich in 3,13; 6,6. 
Es liige nun nahe, auch bier mit "erkennen" zu iibersetzen, als wiirde von der 
Unterscheidung zwischen dem Toren und dem Weisen gesprochen. Dann ware 
zu iibersetzen: 
" ... und das for seine Seele Gute in seinen Miihen erkennt" (2,24). 
" ... und das Gute in all seiner Miihe erkennt" (3,13). 
" ... und das Gute nicht erkannt hiitte" (6,6). 
243 Hieronymus 1845:1033: "Bonum est itaque veros cibos et veram sumere potionem, quos de 
agni Carne et Sanguine in divinis Voluminibus invenimus." 
244 
"All the references to eating aod drinking in this book signify Torah and good deeds." Zi-
tiert bei Dell 1994:317. CfHirshmao 1988:158; Knobel 1991:43. 
245 Cf Smend 1977:450. 
246 Cf Ellermeier 1963b:200 FN9. 
247 Auch in 11, 7 wird das eigentliche Sehen mil den Augen in syniisthetischer Bedeutungserwei-
terung gebraucht. (s.u.). 
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Jedoch ist eine Ubersetzung "erkenne" aus folgenden Griinden nicht zutreffend: 
I. Der Strukturvergleich der :i1~Ti:!-Siitze zeigt, dafl das dritte Satzglied eben-
falls die Lebensfreude umschreibt ( 5, 18; 8, 15). 
2. In 6,6 wird wie in 6,3 jemand beschrieben, der im Sinne der traditionellen 
Weisheit mit Kinderreichtum und langem Leben gesegnet wird. In 6,3 wird nun 
jedoch nicht von !11~ i1Xi, sondem vom Sattigen der Seele am Guten, also vom 
GenuJl gesprochen. Deshalb wird auch in 6,6 mit genieJlen zu iibersetzen sein. 
3. LXX248 und Vulgata249 iibersetzen ebenfalls mit "sehen !assen, zeigen" als 
Gewahren des Guten. 
4. :i1~ i1Xi wird im Alten Testament nicht auf die Erkenntnis reduziert. Es 
spricht vom Sehen, bzw. in der Negation vom Nicht-Sehen als der M6glichkeit 
des Erfassens und Auskostens einer guten Lebenssituation. 250 Der hier verwen-
dete Hifil von i1Xi wird zudem i.S.v. "erfahren lassen"251 gebraucht. Kohelet 
bleibt also in seinem Gebrauch von !11~ i1Xi im innerbiblischen Bedeutungsfeld. 
Ich iibersetze deshalb !11~ 1tll!ll"11X i1Xii1 mit "und seiner Seele das Gute 
; - •.• T : •.• 
gewahrt" .252 Da "Essen und Trinken" die Ganzheit der Lebensfreude umfaflt, 
kann !11~ il!f')V nicht additiv verstanden werden, als wiirde eine weitere Form. 
des Genusses bezeichnet. Wie in 3, 13253 scheint Kohelet das Gleiche noch ein-
mal anders sagen zu wollen, um so die Totalitat noch deutlicher zum Ausdruck 
zu bringen. Deshalb fiige ich "so I auf diese Weise" in die Ubersetzung ein. 
i1~-c~ (2,24b) wird verkniipfend254 und nicht einschriinkend als asyndetischer 
Adversativsatz mit steigemdem ci verwendet. 255 Sein Bezugspunkt ist der mit 
explikativem ':l eingeleitete Objektsatz 2,24b~ und nicht 2,25-26. Mit 2,24b 
setzt eine unerwartete Begriindung ein, die iiber die bisher gemachten 
AuJlerungen hinausfiihrt. Kohelet schluJlfolgert (i1Xi)256 auf Gott als den Urhe-
ber von Lebensfreude und Miihe und verwendet dabei traditionell anthropomor-
phe Redeweise. Dabei driickt 1'., wie in 9, 1, ein Abhiingigkeitsverhfiltnis mit 
248 
"0 ~··~ •• Tii >/tvxfl O<VTOU' ixyaOov. " 
249 "et ostendere animae suae bona." 
250 Cf Jer 29,32; Ps 27,13; 34,13; 106,5; 128,5; Hi 7,7; 9,25. 
251 Cf Ps 60,5; 71,20. 
252 Staples 1955:148 iibersetzt mit "and make himself see a profit". Das ist aber abzulehnen, da 
"profit" mil Jiil)~ gleichzusetzen ist und Kohelet zuvor festgestellt hatte, daB es kein Jiil)~ gibt. 
253 mii sind imHifil (2,24) und Qal (3,13) bedeutungsgleich. 
254 Cf Hertzberg 1972:94. 
255 So Ellermeier 1967:241; Miiller 1986:11. 
256 Kohelet spricht nicht allein vom Akt der Wahrnehmung. Cf Michel 1988:36. 
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detenninativem Charakter aus. 257 Es ist nicht iiberraschend, da6 Kohelet hier 
seine Ausfiihrungen unter dem Aspekt der Gottesfrage beleuchtet. Da Gott in 
die Fragestellungen der Weisheit mit einbezogen wird, mu6 auch Kohelet sie 
aufgreifen. Darin erweist sich Kohelet als rechter Weisheitslehrer, da6 er auch 
die Gottesfrage in seine Erwagungen mit einbezieht. Kurz andeutend hatte er 
Gott bereits in 1, 13b in seine Gesamtfragestellung eingefiihrt. Nun greift er die-
se Thematik wieder auf. Aber was will Kohelet zur Gottesfrage aussagen? 
Michel meint, da6 hier eine theologische Dimension gerade deswegen eroffnet 
wird, "weil sie an der Sache nichts andert ... "258 und " ... auch nach Einfiihrung 
der "theologischen Dimension" ... bleibt sein Urteil: "Windhauch und Luftge-
spinst""259. Hier handelt es sich aber nicht um eine zusatzliche Dimension, son-
dern um ein Grundelement der Weisheit. Fiir die traditionelle Weisheit scheint 
die Gottesfrage geklart zu sein: Gott zu fiirchten ist der Beginn der Weisheit 
(Prov 1,7). Er garantiert den Tun-Ergehen-Zusammenhang. Sich in die von 
Gott gesetzten Ordnungen zu fiigen bedeutet Segen und verspricht gegliicktes 
Leben. Diese Ordnungen zu kennen und zu befolgen bedeutet, gottesfiirchtig zu 
sein. Da die Frage nach Gott und der Tun-Ergehen-Zusammenhang einander be-
dingen, ist zu erwarten, da6 Kohelet sich auch im Gottesbild von der traditionel-
len Weisheit unterscheidet. Kohelet erkennt hinter dem Bild der traditionellen 
Weisheit das Bestreben, sich des Ewigen zu bemachtigen und verwehrt sich die-
ser menschlichen Oberheblichkeit, indem er hier und in den anderen Aufforde-
rungen zur Lebensfreude das Ausgeliefertsein des Menschen hervorhebt, dem 
das Schicksal negativ als Willkiir und positiv als gottliche Determination begeg-
net. 260 
2,25-26 bezeichnen nicht etwas weiteres, was aus Gottes Hand kommt, sondern 
das doppelte ':P leitet die nachgeschobene Begriindung fiir 2,24 ein. Kohelet la6t 
seinen Blick iiber die Dinge des Lebensgenusses hinausschweifen und fragt nach 
ihrer U rsache. Wegen der Parallelitat der Argumentationsstruktur konnten beide 
Konjunktionen gleicherweise begriindend mit "denn" iibersetzt werden. Kohelet 
257 Cf Schubert l 989a:93. 
258 Michel 1988:38. 
259 Michel 1990a:34. 
260 Wenn Muller 1986:11 von der "Willkiir der gottlichen Determination"' spricht, so hat er die-
se Unterscheidung nicht beachtet und setzt ein negatives, da nicht an Regeln gebundenes Gottes-
bild voraus. Zurn Verhiiltnis von Schicksal und gottlicher Determination im Allen Orient cf Ma-
chinist 1995:161-165. 
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begriindet jedoch nicht im eigentlichen Sinne argumentativ, sondem verweist 
auf bekannte Tatsachen, die er fiir seine Zwecke nutzbar macht. Deshalb ist es 
angebracht, die Konjunktionen als Interjektion261 oder emphatisch262 wiederzu-
geben. 
DaB Lebensfreude und Miihe aus der Hand Gottes kommen, ist die Entdeckung 
Kohelets, die ihn zur Erkenntnis der gottgesetzten Determiniertheit des Lebens 
fiihrt. Eben diese fiihrt er in 2,25-26 weiter aus. Die Inhalte der Aufforderungen 
zur Lebensfreude entfaltet er ebenfalls noch, aber erst in den spiiteren Texten. 
Die grundsiitzliche Determination wird nie in Frage gestellt. Sie ist die Grenze, 
iiber die der Mensch nicht hinauskommt. 
2,25 fiihrt die Determiniertheit des Lebens aus, indem er die Vorgabe von 2,24 
mit "friihlich essen" und seiner Grenze im "sich sorgen" nochmals polarisiert 
und als Begriindung nachschiebt. Dieses in der Form einer rhetorischen Frage 
eingefiihrte Zitat entspricht dem alttestamentlichen Verstiindnis eines determinie-
renden Gottes. 263 Diese Abhiingigkeit von Gott kann als totale Willkiir und als 
ein vergebliches Arbeiten und Sich-Abmiihen empfunden werden. 264 Sie driickt 
aber auch eine Lebensbejahung aus, die Gott als den Geber des Lebens mit den 
Bestandteilen der Freude und der Miihe anerkennt. 265 
In 2, 26 ordnet Kohel et positive und negative Attribute den polaren Gegensiitzen 
.::i.1ti und K1?1n zu und schreitet bei .::i.1ti die Reihe der positiven Leitw6rter ab 
(:"107;lWl n:1111 :i~~O), die Ziel seines Experiments waren. 
Dem K1?1n teilt er die Attribute des Sich-Miihens zu und nimmt dabei die negati-
ven Leitw6rter 7~>,' (2,23; I, 13) und OJ:> (2,8) auf und ergiinzt sie <lurch das all-
gemeine ~OM. Es sind die Attribute, die Kohelet dem Weisen zurechnet.266 Der 
Weise, der auf eine retributionistische Vergeltung hofft, er ist der M~1n. Aus 
dieser Argumentation heraus kann die Gegeniiberstellung von J1tl und Ml?1n nur 
261 Galling 1969:92: "Ja". 
262 So de Waard 1979:519. 
263 Cf Blieffert 1938:18seq. Dabei ist bier eine doppelte Festsetzung, niimlich zum Positiven 
urn! zum Negativen zu sehen. 
264 Glasser 1970:53: "d'un arbitraire total ... travaillera et s'affairera en vain'. Cf Salters 
1975:340. 
265 Cf Ogden 1987a:48. 
266 Da bereits in 2,16seq der Tod als letzte Grenze eingefiihrt wurde, schlieJlt •;~'? ~10? nti? 
o•:,?~i;!(2,26b) die nachtodlichen Ereignisse des Vererbens ein, so das bier ein memento mori 
ankling!, welches in den spiiteren Aufforderungen zur Lebensfreude mehr Gewicht bekommt. 
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eine eigenstiindige nicht moralische Bedeutung haben. 267 Kohelet entleert die 
Begriffe ihres moralischen Bedeutungsgehaltes. Es soil gerade nicht ausgesagt 
werden, daB Gott dem Menschen nach seinem Tun vergilt. 268 An eine morali-
sche Bedeutung ware zu denken, wenn Kohelet, wie in 7,15.20, die iibliche 
))'tlli - i''1l Gegeniiberstellung verwendet hatte. 269 Er unterscheidet aber M1?1M -
't~7 :l1t!!W. 270 Bereits die sehr wortgetreue Ubersetzung der LXX hat den Text 
moralisierend miJlverstanden. 271 Der UmkehrschluB ist jedoch moglich: Derjeni-
ge, der das Leben genieBen kann, ist :l11:l in Gottes Augen (2,26). 
Zusammenfassend liiBt sich festhalten, daB Kohelet im koniglichen Experiment 
zu dem Ergenbis kommt, daB die positiven Ziele fiir den Menschen zwar 
existent und erreichbar, aber nicht dauerhaft verfiigbar sind. Dariiber hinaus 
stellte er fest, daB das Ergreifen und Auskosten der darin liegenden Lebensfreu-
de das Beste ist, was dem Menschen passieren kann. Sie ist der i'?ll des Men-
schen. Dem Menschen bleibt nichts anderes, als die Lebensfreude zu ergreifen, 
wo immer sie sich ihm bietet. 212 
Eine weltimmanente Llisung der Spannung von Erreichen durch Miihe und 
Loslassen-Miissen hatte Kohelet im Experiment nicht gefunden. Sie client ihm 
nur dazu, die Weisheit als nutzlos auszuweisen. Dieses wird nun bestatigt und 
verstiirkt, indem er auf die Determination und U ngebundenheit Gottes verweist 
(cf 1,15). Damit gibt er eine Anwort, welche die Undurchschaubarkeit und Un-
vorhersehbarkeit des menschlichen Lebens wahrt und sich zugleich gegen das 
267 Cf 7,26. Cf Wolfe! 1958:63; Hertzberg 1972:94; O Kaiser 1978:8; Miiller 1986:11-12; 
Spangenberg 1993:53. In 8,12.13 steht Nt,i'n neben :liO. Es wird durch 8,11 als moralische Tat 
definiert und scheint ein Einwand der traditionellen Weisheit zu sein, so daJl diese Stelle nicht 
zur Erkliirung herangezogen werden kann. 
268 Neben den Kommentatoren, die in 2,25 einen redaktionellen Einschub annehrnen, hiilt auch 
Whybray 1989:65 an einer moralischen Interpretation fest. Nach seiner Ansicht ist der Ge-
gensatz zu den anderen Aussagen Kohelets ein Paradoxon, welches auf die unterschiedlichen Er-
fahrungen Kohelets zuriickzufiihren ist. Darnit nimmt er den Ausfiihrungen Kohelets ihre Schiir-
fe. Cf Kinlaw 1968:614: " ... God gives wisdom, and knowledge, and joy to those who serve 
him." Cf Shank 1974-75:67; Lapide 1979:592. 
269 Doch selbst dann miiflte dieses in Frage gestellt werden, da Gerechtigkeit ein Verhiiltnis-
begriff fiir "das von Jahwe im Bund gesetzte Gemeinschaftsverhiiltnis mit Israel" (von Rad 
1950:423) und keine hOchste Tugend bezeichnet. 
270 Cf Gordis 1968:227. 
271 Cf Holm-Nielsen 1974:171-172; 1975-76:61. 
272 Demnach ist die Beurteilung von Millier 1987 :447 falsch: "Dall gegeniiber der Endoption fiir 
die Lebensfreude in 2,24a die Abschnitte 2,24b-26ba und 3,1-8 Einschriinkungen geltend ma-
chen, geht schon aus der abwertenden Schlul!formel 2,26b{3 und ans 3,9 hervor; diese Einschrli-
nknngen entsprechen der negativen Bewertung der Lebensfreude in 2,lb.2 und ihrer ambivalen-
ten Bewertung in 2,!0b. ll ... " 
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Kausalitiitsprinzip eines Tun-Ergehen-Zusammenhangs wendet. 213 Eine weltim-
manente Antwort auf die Zuteilungen Gottes findet Kohelet im Experiment 
nicht. Er ist am Ende nicht weiter als am Anfang, wie die Inclusio einzelner 
Stichworter schon andeutete. Auch diese Antwort bringt keinen Gewinn. Sie ist 
l;>:;iry und lj~i 1nY"). Fur die Bewertung der Aufforderung zur Lebensfreude ist es 
von groBer Bedeutung, ihr Verhfiltnis zum Nichtigkeitsurteil zu bestimmen. Da-
bei stellt sich heraus, daB die Aufforderung zur Lebensfreude nicht unter dem 
Nichtigkeitsurteil steht274. Sie ist die Lebensweise, die es ermoglicht, angesichts 
des Nichtigkeitsurteils seines Lebens froh zu werden. Zwar hat auch diese Le-
bensfreude keinen dauerhaften Bestand, aber sie ist doch nicht nichtig. 
3 .1. 2. Arbeit bei Kohelet 
Innerhalb der Aufforderung zur Lebensfreude nimmt Kohelet auf die Arbeit des 
Menschen bezug. Deshalb soll hier gekliirt werden, wie Kohelet Arbeit versteht. 
Die Wurde der Arbeit, die der paradiesische Mensch als gottliches Mandat und 
Gottesgabe erfuhr, steht durch den Sundenfall in Spannung zur Arbeit als mit 
korperlichem Schmerz verbundener Last und Plage (Gen 3,16-19).275 Fur Kohe-
let hat die Arbeit keinen eigenstandigen, positiven Wert mehr. Er nimmt die Ar-
beit als zum Menschsein gehorig hin. Die gute Gottesgabe ist fiir ihn zur 
unentrinnbaren, dem Menschen gesetzten Muhsal geworden. 276 Dabei verwendet 
· er meistens den Begriff l;>ltll,. der in der Weisheitsliteratur die "muhevolle 
Grundstruktur des menschlichen Daseins "277 bezeichnet. Die Frage nach dem 
l1ii;i: des Menschen (1,3) beschrfulkt sich auf den <lurch l;>ltll, begrenzten Le-
273 Deshalb isl 2,26 nicht als Kontrast zu 2,21 (so Ogden 1987a:49), sondem als dessen Bestiiti-
gung zu verstehen. Dort wird die zuvor (2,18.19) gemachte Erfahrung, dall die herkommlichen 
Kategorien der Weisheit nicht auf das Erbrecht anzuwenden sind, ausgefiihrt. 
274 Klopfenstein 1991 :23 sieht 'i=!v auf die Frage von V. 25 bezogen. 
Fiir Backhaus 1993:111 erstreckt. ~ich ':>;:i;:i auch auf 2,26a. Kriiger 1994:76 bezieht zwar 'i=!v auf 
2,24-26, gibt diesen Versen aber eine andere Deutung. Sie sollen besagen, da6 fur den Konig 
ein Leben mil Weisheit und Einsicht, aber ohne die Moglichkeit zu sammeln und zu horten nicht 
erstrebenswert isl. 
275 Cf Kem 1994:209 seq. Kohelet verwendet den dortigen Begriff JilJ;l1 nicht. Die Wurzel l!)I 
wird zwar in 10,9 fur den korperlichen Schmerz des Verletzens verwendet. Fiir das Verstiindnis 
der Arbeit triigt sie aber nichts bei. 
276 Cf Holm-Nielsen 1975-76:47. Er iibersetzt ?~y mil "troublesome work, Jabour without prof-
it". Lediglich i.:iy wird im Weisheitszitat neutral gebraucht (5,11). 
277 Braun 1973:48. CfOtzen 1989:217-220. 
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bensraum des Menschen. In diesem Fragezusammenhang werden alle Unterneh-
mungen, die im Rahmen des koniglichen Experiments getiitigt wurden, als ??f3? 
bezeichnet und dem ?~ry-Urteil unterworfen (2,11), nachdem sie nur einen rela-
tiven Vorteil (2,10) gebracht haben. Die ?~3? in 2,24 einleitende Priiposition ~ 
nimmt die Funktion eines Beth pretii ein278 , um eine Aussage iiber das, was der 
Mensch als Lohn fiir seine Arbeit erhiilt zu treffen und greift so den P7.IJ (2, 10) 
des Menschen wieder auf. 279 Da ?~Y, immer die negative Konnotation der Miihe 
triigt, kann es sich hier nicht um ein "Genie.Ben des Tiitigseins"280 oder um eine 
positive Arbeitsethik i. S. v. "Freude an der Arbeit"281 handeln. 282 
Kohelet spricht in sechs von sieben Aufforderungen zur Lebensfreude von der 
Arbeit. Dabei verwendet er neben ??fY, auch T:?Y und ilo/.Y,?f. T:?Y (2,26), welches 
hier die mit dem Besitzerwerb verbundene Plackerei (cf 1,13; 2,23, 3,10) 
ausdriickt, hat ebenfalls eine negative Konnotation. ilo/.Y,)f (3,22; 9,7.10) be-
zeichnet allgemeiner das Tun des Menschen.283 
3.1.3. Abhandlung iiber die Zeit: 3,1-15 
Der zweite Hauptabschnitt 3,1-15 leitet einen neuen Sinnabschnitt iiber die Zeit 
ein. Dabei entfaltet das Buch Kohelet einen Zeitbegriff mit einer doppelten 
Nuancierung. 284 Von Zeit wird zum einen unter dem Aspekt der menschlichen 
278 Cf GK §119p. Cf Gordis 1968:420; Lang 1981:430, der wohl versehentlich von "sml;t b" 
spricht. 
279 CfO Kaiser 1978:7: "In Ubereinstimmung mil seinen Lehren weist der Prediger den Lebens-
genuB als Lohn der Arbeit und damit zugleich als das dem Menschen mi:igliche Gliick aus." 
280 Braun 1973:111. 
28 1 Levy 1912:19. So auch Bickell 1884:108; ReuB 1894:214; Rainey 1965:805. Whybray 
1989:63 unterscheidet zwei Arlen der Arbeit, niimlich die Arbeit, die frenetisch darauf abzielt. 
Reichtum anzuhliufen und ein einfaches Arbeiten fiir den eigenen Lebensunterhalt, zu welchem 
Gott Freude gibt. lch kann Whybray neben der fehlenden begrifflichen Unterscheidung auch 
deshalb nicht zustimmen, weil sein RiickschluB von einer durch die Arbeit ermi:iglichten Le-
bensfreude auf eine positive Wertung der Arbeit unbegriindet ist. So stimme ich Fox 1989:56 
zu: "Qohelet does not preach 'the joy of labor". 
282 Ebenso Hill! es sich nicht konsequent durchhalten, ?l?l:' wie in Ps 105,44 und im nachbibli-
schen Hebriiisch mil "Erwerb" oder "Besitz" (Lohfink 1993:30) zu iibersetzen. Cf Otzen 
1989:220; Whybray 1989:37. Der Versuch von Rainey 1965:805, ?~v, als "trade" zu iibersetzen 
und in 2,18-21 eine "age-old practice of keeping the family trade or profession alive by passing 
it from father to son" anzunehmen, verkiirzt die Reichweite des Begriffs durch die Einengung 
auf einen Bereich der Arbeit. 
283Cf1,14; 2,4.11; 3,17. In 3,11 steht :iill)!!l vom Tun Gottes. 
284 Cf Galling 1961:2; Chamakkala 1977.~lfo-120; Shefi 1991:144. Diese Nuancen )assen sich 
nicht auf die beiden Wi:irter fiir Zeit ny und 1~! verteilen, sondem miissen c'fiY mil einbeziehen. 
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Begrenzung und Erfahrbarkeit (3,1-8; 3,12.13) und zum anderen unter dem 
Aspekt der Dauerhaftigkeit und U nergriindlichkeit des Handelns Gottes 
(3,2a.10.11; 3,14.15; cf 1,4-11) gesprochen. Der zweite Aspekt umfaBt den er-
sten. Der Aufbau der Argumentationsstruktur unterscheidet sich von der des 
koniglichen Experiments. Im koniglichen Experiment werden 
SchluBfolgerungen aus Erfahrungssiitzen gezogen. Die Unergriindlichkeit und 
Determination des Handelns Gottes wird erst am Ende (2,24-26) als Begriindung 
nachgeschoben. Hier jedoch wird sie vorausgesetzt. Der Hauptabschnitt zerfiillt 
in zwei Blocke, 3,1-9 und 3,10-15. Der Neueinsatz in 3,10 zeigt sich am 
Wechsel zur Stilform der Ich-Erziihlung, in der die Beobachtung ('l'.1'1.'t"!) fortge-
setzt wird. Die rhetorische Frage in 3, 9 gehort zum vorhergehenden. Sie ist das 
Fazit des chiastischen28S Gedichtes 3,2-8. Dieses Gedicht, welches ein Zitat sein 
konnte286, entfaltet die in 3, I angekiindigte Bedeutung des rechten Zeitpunk-
tes287 in der Determiniertheit des menschlichen Lebens durch einander 
ausschlie6ende288 , die Totalitiit des Lebens umfassende289 Konkretionen des All-
tags. Dabei korrespondiert die menschliche Determination (3,2-8) zum endlosen 
Kreislauf der Natur (1,4-11)290 und beantwortet 1,3 wiederum negativ. Kohelet 
scheint hier auf den ersten Blick mit der traditionellen Weisheit in der Lehre 
von der rechten Zeit iibereinzustimmen. Wiihrend die traditionelle Weisheit aber 
das rechte Verhalten fur den rechten Zeitpunkt lehren will, verkehrt Kohelet 
diese Aussage in ihr Gegenteil. Zwar geschieht alles zum rechten Zeitpunkt. Da 
aber dieser von Gott determiniert ist (3,11), steht er au6erhalb der menschlichen 
Verfiigung. 291 Au6erdem wiirde die Kenntnis der rechten Zeit keinen Vorteil 
285 Cf Zimmerli 1962:170. Loader 1969:240-242; 1976:31-35 findet dariiber hinaus eine 
antithetische Einteilung nach dem Schema "desirable - undesirable". 
286 Cf Whybray 1989:69seq; Blenkinsopp 1995:55-64. 
287 Die Hervorhebung in 3,1 zeigt, dafl der recbte Zeitpunkt der Skopus des Gedichtes ist. Cf 
Staples 1965: 111. Anders sieht es Brenner 1993 :203, fiir die "desire, sex and gender relations" 
im Zentrum stehen. 
288 Cf Horton 1972:6. 
289 Cf Kroeber 1963:133. Staples 1945:91: "incidents or activities that make up a man's 
lifetime". 
29° Cf Blenkinsopp 1995:63. In 3,15 wird der Kreislaufgedanke wieder aufgenommen. 
291 Vielleicht will Kohelet dieses unterstreichen, indem er die Ereignisse in der Zeit auf 
auBerhalb der menschlichen Verfiigungsgewalt stehende Bereiche ausdehnt. Cf 3,2a. Backhaus 
1991 :116 versteht auch 3,8b in diesem Sinn. Dann wiirde sich rnit 3,2a.8b eine Rahmung erge-
ben, die auch formal deutlich macht, dafl die Determination das menschliche Tiitigsein umfaflt. 
Dagegen ist aber einzuwenden, dafl der Skopus des Gedichtes nicht die Determination (3,11), 
sondem die Gewinnlosigkeit (3,9) isl. 
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bringen, da alles "in der Zeit" geschieht und damit l;>~ry ist und keinen Gewinn 
bring!. 292 Deshalb kann sein als rhetorische Frage gestaltetes Fazit nur negativ 
ausfallen (3 ,9). 
Auf 3,1-9 aufbauend eroffnet Kohelet mit 'J:l'W'\ (3,10-11) ein Wahrneh-
mungsurteil,293 von dem er mit 'l'l)r'"!; zu den daraus gezogenen Erkenntnissen 
iibergeht. Diese stellt er in zwei Gedankengiingen dar (3,12-13; 3,14-15), wobei 
die erste Erkenntnis die Aufforderung zur Lebensfreude ist. Die zweite fiihrt die 
in 3,10.11 angeschnittenen Themen fort. 294 3,10.11 ist mit 3,1-9 durch die glei-
che Spannung von menschlichem Tun und gottlicher Determination verbun-
den295. Alle Plackerei296 des Menschen (3, 10) triigt letztlich nichts bei. Alle 
Miihe des Menschen ist vergeblich. Zur Schopfung und den in ihr festgesetzten 
Zeiten kann der Mensch keinen Beitrag liefern. 3,14.15 erlautert die Aussage, 
da6 "Gott alles schon gemacht hat"297 als die Ordnung einer vollkommenen 
Weltschopfung. 293 Ihr ist nichts hinzuzufiigen oder hinwegzunehmen, wie sich 
im Kreislaufgeschehen der Welt zeigt. Hier wird auf die Kreislaufbeschreibung 
des kosmologischen Anfangsgedichtes (1,4-11) angespielt299 und Gott als dessen 
U rheber eingefiihrt. Der fiir den Menschen determinierte Kreislauf besteht, weil 
Gott die Vergangenheit wieder hervorholt. 300 
Somit begriindet Kohelet die Aufforderung zur Lebensfreude aus dem Span-
nungsverhfiltnis des Zeitbegriffes. Gott determiniert die Zeit. In der Zeit kann 
der Mensch handeln, sofern ihm die Moglichkeiten dazu aus der determinierten, 
die Grenze des Menschen bildenden30I Zeit zukommen. Fiir dieses Handeln ist 
292 Cf Wiedmann 1988:29, der aber diese beiden Aspekte von rechtem Zeitpunkt und "in der 
Zeil" als einander ansschlieJlend auffaJlt. 
293 Der Begriff stammt von Levy 1912:23. Die Beobachtung gehort zu den grundlegenden 
Methoden der Weisheit (1. Reg 4,33seq). 
294 !ch verstehe c?iY 3,11 als Dauer. Zur Diskussion von c?iY cf Jenni 1953:76-79. Eine darii-
ber hinausgehende Theologisierung gibt es nicht. So wird jedoch bereils im Talmud (Tanch 
168b) 3,11 als Verbergen des Todeslages inlerpreliert und daraus eine Aufforderung zum alcti-
ven Tiitigsein abgeleitet. Cf Strack & Billerbeck 1979:473. 
295 Cf 0 Kaiser 1978:13. 
296 Mil T:tll (3,10) isl wiederum die Arbeit (cf 1,13; 2,26) und nicht das Nachsinnen (Galling 
1961 :2) iiber das Riitsel der Zeit gemeint. 
297 Die Aussage, daJl alle Dinge :i~: sind (3,11), entspricht dem :iir:i der einzelnen SchOp-
fungstage. 
298 Cf die Zusammenstellung der sehr guten (Schopfungs)werke und der daraus abgeleiteten 
Wortmiichtigkeil Gottes "zu seiner Zeit" in Sir 39,16. Cf Gordis 1968:47. 
299 CfLohfink 1990d:29. 
300 Cf Salters 1976:419. 
301 Cf Westermann 1990:151. 
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der Mensch verantwortlich. Es ist nicht determiniert. Insofern also Gott dem 
Menschen M6glichkeiten zur Lebensfreude bietet, steht es in der Verantwortung 
und im Verfiigungsbereich des Menschen, diese wahrzunehmen.302 Damit diese 
Gelegenheiten nicht verpaBt werden, gilt es, die rechte Zeit nicht zu 
versaumen. 303 Aus diesen Darlegungen ergeben sich die zwei Grundpfeiler der 
Lehre Kohelets: LebensgenuS (3,12.13) und Gottesfurcht (3,14b). 
3 .1. 3 .1. Die zweite A ufforderung zur Lebensfreude: 3, 12 .13 
12 lch erkannte: Es gibt nichts Besseres unter ihnen, als sich zu freuen 
und sich (so I auf diese Weise) in seinem Leben Gutes zu tun, 
13 und zwar (so): ein jeder Mensch, der illt und trinkt und sich das Gute 
gewiihrt in seiner Miihe. Dieses ist eine Gabe Gottes. 
3 .1. 3 .1.1. Textkritik 
In 3,12 ist zu kliiren, ob o·w~ anstelle von O~ zu lesen ist. Unter der Annahme, 
O~ habe sein Bezugswort im Kollektivbegriff 01!$'J (3,11)304, ist O~ 
verstiindlich. 011$~ ist demnach die erliiuternde, an 2,24 angleichende Form. 
Der Singular i•;JJ+, der fiir die urspriingliche Form 011$~ spriiche, kann entwe-
der aus dem Singular 01!$'J (3,11) oder als Riickverweis auf einen Plural mittels 
eines distributiven Singulars30S erkliirt werden. Gordis306 schliigt vor, O~ zu 
streichen, da es aus einer Dittographie des J von Jit:i und ~ als scheinbare Dit-
tographie des ::l aus ':P entstanden sein k6nnte. 3, 12 stiinde dann der Konstruk-
tion 3,22 nahe. Jedoch wird dort 01!$v nachgeschoben. Am Sinn wiirde sich 
nichts iindern. Jedoch ist die doppelte Dittographie eine recht gewagte Hypothe-
se angesichts anderer Erklarungsmoglichkeiten und der parallelen Konstruk-
tionen in 2,24 und 8,15.307 
302 Cf Kriiger 1994:77. 
303 Cf Lux 1992:123. 
304 Da es sich um einen Kollektivbegriff handelt, isl eine Anderung von C~ zu i~ uoni:itig. So 
aber Ginsberg 1963:50. 
305 Cf GK §145m. 
306 Cf Gordis 1968:232. 
3o7 Ferner ergiinzt die Maso rah in 3, 13 ein 1 vor dem asyndetischen Satzglied M':l c•::i?l! 11J'.I~. 
Cf Gordis 1968: 134. Dabei handelt es sich um eine irrelevante sprachliche Angleichung. ·· 
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3.1.3.1.2. Textauslegung 
Ich sehe hier eine bis in die Satzstruktur hinein zitatii.hnliche Wiederholung der 
ersten Aufforderung zur Lebensfreude. 308 Die erste Aufforderung zur Le-
bensfreude wurde als einfache Aussage eingefiihrt. Nun wird mit '1:W1': (3,12) 
wie 'J:l'W'\1 (3,22) ein Satzglied mit positiver, beteuemder Funktion vorange-
stellt. 309 Der Inhalt der Lebensfreude wird in einer zweigliedrigen Aussage 
umschrieben. 310 Die erste greift offensichtlich das Leitmotiv der Freude auf. 
Die zweite Jie 11ifl1Y71 bereitet Verstiindnisschwierigkeiten. Die wiirtliche 
Ubertragung LXX "7!'ouiiv Oi:yafJov" (Gutes tun)311 veriindert den Sinn in mora-
lisierender Weise. Aus dem Vergleich von 3,12 mit 2,24 ist zu schlieJlen, 
daJl Jie 11iiU!l,71 mit Jie it/l~~-11~ i11f1\J1 gleichzusetzen ist. Ich iibersetze deshalb 
reflexiv mit "sich Gutes schaffen"312, "sich Gutes tun". Dieses mull kein Griizis-
mus fur ei 11'paTT8lJJ313 sein, da der antipodische Ausdruck mn i1~l?1 (2. Sam 
12,18)314 im Hebriiischen belegt ist. i•~tr:;i steht anstelle von ;i,~Y,~ (2,24), da 
der Kontext iiber das Miihen des Menschen hinaus die Gesamtheit des Lebens 
im Auge hat und nimmt vielleicht C\J'".tl ·~; 1;19~ (2,3) wieder auf, so daJl Le-
bensfreude und TodesbewuJltsein verbunden werden.315 Wie bereits in 2,24 ist 
C~ nicht einschriinkend, sondem erliiutemd aufzufassen. 316 
3,13 geht inhaltlich nicht iiber 2,24 hinaus. ;i,~Y,·i,~:;i Jie i11$11 ist eine verkiirz-
te Wiedergabe von Jie it/l~~-11~ i11$!\J, ;i,~Y,~. M'i! c•;:i17~ 11l'.17;l ist gleichbedeu-
tend mit M'i! c•;:i·i,~iJ i~~ (2,24). 317 Insofem hier von Gott als dem Urheber der 
Lebensfreude gesprochen wird, ist 11J;17;l (cf 5,18) als Gabe, Geschenk318 (LXX: 
308 Cf Fischer 1991 :84. 
309 Cf Whybray 1982:87. 
310 C~ ·~ mit durch '? eingeleiteten Infinitiv, wie 8,15. Zur Infinitivkonstruktion cf 5,17. Auf 
der :!itl"J'l(-Konstruktion Iiegt mehr Nachdruck als auf dem verwandten :iio-Spruch (7,2.5). Cf 
Ogden 1979:340. 
311 So Loretz 1964:48. Zurn transitiven Gebrauch von ;Jf/.>)7 und :iio cf Gen 26,29; Jdc 9,16; 1. 
Sam24,19; 2. Sam2,6; Ps 119,65. 
312 CfRinggren 1989:421. 
313 Braun 1973:53seq. 
314 Reflexiv: "sich selbst etwas Schlimmes antun." Cf Gordis 1968:232. Dagegen fiihrt Crens-
haw 1987 :98 auch diesen Ausdruck auf griechischen Einflu6 zuriick. 
31 5 Cf Miiller 1986:16. 
316 Cf Hertzberg 1972:107. 
317 Cf Delitzsch 1875:265. 
318 Aile Denominativa des Verbes Jnl "bezeichnen das Objekt des Handelns als Gabe, Be-
zahlung, Lohn, Geschenk." Lipinski 1986:694. 
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Mµ01) zu verstehen. Dadurch wird die Aufforderung zur Lebensfreude, die als 
P71J des Menschen und als Gabe Gottes angesehen wird, naher bestirnmt. 3l9 Der 
Gottesbezug der Lebensfreude unterscheidet sie von einer Sinnenlust der Hoff-
nungslosigkeit, die nur vom Tod motiviert ist. 320 Zugleich kommt wieder der 
deterministische Zug zum Ausdruck, der Galling veranlaBte, n.r:i~ mit "Setzung" 
wiederzugeben. Wie die erste, so steht auch die zweite Aufforderung zur Le-
bensfreude unter keinem ?~\)-Urteil. 
3. 1.4. Die Komposition 3, 16-4, 16 
1,3-3,15 ist von mir als eine Einheit dargestellt worden. Zugleich beginnt je-
doch in 3, 1 eine neue Einheit, die irn vierten Kapitel endet. 321 Dieses zeigt sich 
daran, daB die Feststellung nm·?~7 ny (3,1) iiber 3,15 hinaus in 3,17 wieder 
aufgenommen wird. Es handelt sich also um zwei groBere Kompositionen, die 
sich in 3,1-15 iiberlappen. Der Neuansatz wird in 3,16 <lurch 1und1137 gekenn-
zeichnet. 
Die Verkniipfung zeigt sich zudem darin, daB eine Kette von Betrachtungen, in 




319 Cf Klein 1994:104. 
3,lOa; 3,16; 4,1; 4,4; 4,7323 
3,lOb.11; 3,17-21; 4,2; 4,4b.5; 4,8324 
3,12.13; 3,22; 4,3; 4,6; 4,9326 
320 Bereits der Talmud leitet aus c?:irti (3,11) die Verhilllung des Todestages ab, um aktiv tiitig 
zu sem. 
321 3,16-4,12 sind formal eng verbunden. Cf Glasser 1970:69. Ich ziihle aber das in der Form 
unabhiingige, nach dem i~in 1 ?p Prinzip konstruierte Standesmiirchen 4,13-16 hierzu, da es in-
haltlich starker mit dem Vorherigen als mil dem Nachfolgenden verbunden ist. Cf Eaton 
1993:90: "each unit of 4:1-16 bears on the need of companionship." 
322 Die inhaltlich verwandten Abschnitte 3,16-22 und 8,10-15 haben auch einen gleichen Auf-
bau. Cf Farmer 1991:182. 
323 'l)'~1 (3,22) gehiirt nicht in die Kette der Beobachtungen, sondem isl wie in 3,12 
schluJlfolgemd zu verstehen. 
324 4, 10-12 ist eine weitere Erliiuterung des gleichen Themas. 
325 Die SchluJlfolgerung nimmt die Form eines in Form eines :i1c- bzw. :J1C"1'1/!-Spruches ein. 
326 Kohelet zitiert wiederum Weisheitsspriiche, die er mit eigenen Spriichen beantwortet. Cf 
Spangenberg 1991 :23-37. 
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Juridisches U nrecht 
Auffordenmg zur Lebensfreude 
Unrecht durch Gewalttat 
Arbeit ohne Ruhe ist Haschen nach Wind327 
Es gibt keine Gewiihr fiir den GenuB der Friichte 
der Arbeit328 
Wertlosigkeit der Weisheit 
Die Aufforderung zur Lebensfreude ist also wiederum Abschlu6 eines Gedan-
kengangs und zugleich in einen gr66eren Zusammenhang interpoliert. Sie bindet 
3,16-4,16 zusammen. 
3,16-22 und 4,1-3 sind durch das gleiche Thema "Unrecht" verbunden. 329 Dabei 
weist 4, 1 auf 3, 16 zuriick. Kohelet kehrt nochmals an den Ausgangspunkt seiner 
Beobachtung zuriick ('l'liW1) und nuanciert seine Unrechtsbeobachtung ein we-
nig anders. Sprach er zuvor vom juridischen Unrecht, so spricht er nun vom mit 
Unterdriickung verbundenen Leid. Dabei bringt das dreifache 0'j7~ll, (4,1) die 
Unterdriickung in lautmalerischer Vielgestaltigkeit zum Ausdruck. Der direkte 
AnschluB an die Aufforderung zur Lebensfreude laBt dieses noch deutlicher her-
vorstechen. 330 
In 3,16-22 stellt Kohelet den Tun-Ergehen-Zusammenhang in Frage. Er hat 
U nrecht beobachtet, welches die Gerechtigkeitsordnung auf den Kopf stellt. 
Doch auch diese Beobachtung fiihrt ihn zur Lebensfreude. 331 3,16-22 setzt sich 
aus einer Beobachtung (3,16), zwei Kommentaren (3,17.18-21) und einer 
Schlu6folgerung (3,22), niimlich der Lebensfreude, zusammen. Durch den Pa-
rallelismus membrorum und die Tautologie (3, 16) hebt Kohelet das beobachtete 
Unrecht, welches sich gegen die Rechtsordnung stellt, hervor. Daraufhin bietet 
Kohelet zwei zu seiner Zeit giingige Antworten auf das offensichtlich ungesiihn-
327 Ohne Ruhe ist keioe Lebensfreude moglich. 
328 Kohelet beschreibt zwei Situatiooen. Dabei stellt er heraus, daJl Arbeit, ohne andere an ihren 
Friichten teilhaben zu !assen, nichtig ist, weil so keine Lebensfreude moglich ist. Aber ob die 
Situation eintritt, die es ermoglicht, diese Friichte zu genie8en, ist unsicher. Cf Loader 
1979:105. 
329 Das Thema wird in 5, 7 wieder aufgegriffen; cf Anderlini 1995: 13 .25. 
330 Cf Loader 1977-78:83seq. 
331 Den Skopus der Perikope verfehlt Farmer 1991:161. Sie ist der Ansicht, Kohelet wiirde bier 
die Bedingungen der Freude weiter entfalten. Klopfenstein 1991 : 106 verfehlt ihn ebenfalls. Er 
meint, in 3,16-22 "riit Kohelet davon ab, die Freude durch eigene Hand fiir alle Zukunft sicher-
stellen zu wollen. Sie isl nur zu haben als ein Geschenk der Stunde." 
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te Unrecht (3,17.18). Die Verse werden wie 2,1.15 <lurch "lch sprach in mei-
nem Herzen" eingeleitet. Kohelet hat diese Einleitung dort ebenfalls verwendet, 
um eine Aussage als Argument zu erwagen. So konnte die erste Antwort (3,17) 
ein Zitat sein, zumindest enthiilt sie traditionelles Gedankengut. Sie gibt also 
nicht Kohelets Ansicht wieder, sondern stellt eine Antwort dar, deren Ungiiltig-
keit er im Zusammenhang der Argumentation erweist. Fiir die Moglichkeit eines 
Zitates spricht auch, daB manche Kommentatoren den Vers isoliert betrachten 
und einem Redaktor332 R2 zuordnen. 333 3, 17 spricht davon, daB Gott richten 
wird. 3,17 konnte demnach als Ausdruck eines Glaubens, der die Vergeltung 
und damit Wiederaufrichtung der Ordnung Gott zuordnet (cf Gen 18,25b) oder 
als Ausdruck eschatologisierender oder apokalyptischer Frommigkeit (s.u.) ver-
standen werden und wurde in seinem urspriinglichen Kontext vielleicht so 
gebraucht: Gott wird im Jenseits Recht schaffen. Er wird richten. Co/ (3,17b) 
ware dann als auf ein zukiinftiges Gericht weisend zu verstehen. 334 lch sehe je-
doch eine andere L6sung. 3, l 7b leitet eine Antwort Kohelets ein, die dieses 
Verstiindnis von 3, 17 a entkriiftet. Kohelet bringt demnach diese orthodoxen 
Vorstellungen ein, um gegen sie zu polemisieren. 335 3, 17b weist auf das allge-
meine Prinzip von 3, 1 zuriick336, daB alles seine Zeit hat. Damit tritt nicht ein 
zukiinftiges Gericht in das Zentrum der Aussage, 337 sondern vielmehr die 
Zuordnung dieser Angelegenheit in den Zustiindigkeitsbereich Gottes. Das Ge-
richt ist Gottes Angelegenheit. Demnach kann Co/ zuriickverweisend auf das 
emphatische :"l~o/ (3,16)333 als "mit Bezug auf diese Ereignisse"339 verstanden 
werden oder lokale Funktion einnehmen und sich auf C';:l~l;I\) 1'°!l~' (3,l 7a) be-
ziehen. Dort, bei Gott340 gibt es eine Zeit fiir das Gericht, wie fiir alle anderen 
332CfLauha1978:75. 
333 Auch die anderen Texte, die auf ein Gericht (5,5; 7,17; 8,12b-13; 11,9) gedeutet werden 
kiinnen, sind gut in Aussagen Kohelets integriert und sind kontextual sinnvoll. Cf Fox 
1986b:426 FN 34. 
334 Cf Gordis 1968:235. 
335 Cf Loader 1990:59. 
336 Cf Lohfink 1993:34. 
337 So aber Kuhn 1926:21, der hier einen Gegensatz sieht von der Ungerechtigkeit unter der 
Sonne und einem Gericht, welches nicht unter der Sonne stattfindet. 
333 Cf Crenshaw 1987:101. Es ist auch miiglich, hier ein :1-locale anzunehmen: "dorthin" ist das 
Unrecht gekommen. Cf GK §90c. 
339 Eaton 1993:85: "with reference to those events". Cf Fox 1989:198. CfU statt Ctz:I zu lesen gii-
be ebenfalls einen guten Sinn. Es wiirde die Determination betonen. Cf Allgeier 1925:31; Scott 
1965:222; Schoors 1983:154. Dagegen meint Ogden 1987a:60, da6 ein Verb den Parallelismus 
(cf3,l) zerstiiren wiirde. 
340 Cf Heidel 1954:147 FN 35. 
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Angelegenheiten (3,2-8) auch. 341 Damit setzt Kohelet ein zukiinftiges Gericht 
nicht mit einem eschatologischen Gericht gleich, sondem fiihrt, nachdem er in 
3,18a eine zweite Antwort betrachtet hat, den Tod des Menschen als den Zeit-
punkt ein, an welchem Gott iiber alle :"lf(!li,~ richten wird.342 Von diesem Tod 
spricht Kohelet in 3,18b-21. Seine ethische Konsequenz beziiglich der :"!Vfli,~ des 
Menschen legt er in 3,22 dar. 
Die zweite Antwort (3,18a) erinnert an die Rahmenhandlung des Hiobbuches. 
Gott priift I reinigt343 (ii:i) den Menschen. Mit 3,18b bekommt diese Antwort 
jedoch eine eigenartige Wendung mit ironischem Zug. Im weisheitlichen Den-
ken wiire nun eine Aussage vom Glauben an Gott oder dem Warten des Gerech-
ten zu erwarten. Stattdessen stellt Kohel et in 3, 18b sein Ergebnis voran. ii:i 
ohne weltimmanente Vergeltung fiihrt nur zu der Erkenntnis, da6 die Menschen 
wie das Vieh sind. Hier wird wohl nicht so sehr auf das tierische Verhalten des 
Menschen angespielt, als vielmehr auf die Gleichheit beider (?'::l) im selben To-
desgeschick (cf Ps 49,13.21).344 Die Onomatopoesie und Alliteration34S dient 
zur U nterstreichung. 346 3, 19 bestiitigt, da6 3, 18b vom Tod des Menschen 
spricht und fiihrt dieses durch eine doppelte Aussage weiter aus: Der Tod ist all-
gemeingiiltig und die durch U nrecht und Gottlosigkeit erworbenen Vorteile ha-
ben dann keinen Wert mehr. Dabei kommt aber der Unterschied zwischen dem 
Rechtfertigen und dem Gottlosen nicht ans Licht, sondem der Tod als gottliches 
Gericht hat nur gleichstellende Funktion - welch ein ironischer Trost!347 In 3, 19 
klingt wiederum die Frage nach dem Jiil'.1' an und wird mit Nachdruck ver-
neint.348 Mit der folgenden 1:i~ry-Formel (3,19b) wird die Fliichtigkeit des Le-
bens und der darin erworbenen Vorteile unterstrichen. Sie fiihrt die bis dahin 
gemachten Aussagen zu einem gewissen AbschluB. 
341 Einen anderen Weg beschreitet Dell' Aversano 1990:126, der diesen Gerichtsveiweis ironisch 
versteht. 
342 Cf Loader 1990:59. 
343 Cf Hamp 1977:842. Backhaus 1991:137 iibersetzt mil "aussondem, auslesen" und begriindet 
dieses mil der Funktion und Aus sage von 3, I Sb. Er will in 3, 18 eine Anspielung auf die Meta-
pher vom Bild Gottes (Gen 1,26-30) wiederfinden. Dieses Verstii.ndnis isl unbefriedigend, weil 
die inhaltliche und strukturelle Zusammengehorigkeit mil 3, 16 .17 gelost wird, und die Begriin-
dung fiir dieses neue Thema fehlt. 
344 Cf Casetti 1982:94. Das Leitwort ist:-qpr,i. Cf Lohfink Whybray 1989:79; 1993 :35. 
34s Crenshaw 1987: 103 fiihrt die ungewohnliche Syntax auf die Alliteration zuriick. 
346 Der Vergleich mit dem Vieh fiigt sich gut in die Argumentation ein. Die Annahme Drivers 
1954 :227, es sei eine Dittographie oder eine Verschreibung aus zwei Priipositionen, ist unnotig. 
347 Cf Loader 1990:59; 1995:52. 
348 Das finale 1'1$ ist emphatisch. Cf Whybray 1989:79. 
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In 3,20 fiihrt er seine Aussage jedoch, wie zur Unterstreichung noch weiter349 
und erweist sich gerade darin als ein W eisheitslehrer, der in der Diskussion mit 
der weisheitlichen Lehrtradition steht. Er setzt die aus der Paradieserziihlung be-
kannte Ubereinstimmung von Mensch und Tier (Gen 2, 7 .19) voraus und greift 
auf das Fluchwort (Gen 3,19) in fast wortlicher Entsprechung zuriick und weitet 
es auf Mensch und Tier aus. So wie Mensch und Tier ihrem Ursprung nach 
gleich sind, so ist der Tod nicht nur fiir alle Menschen, sondern fiir alle Gescho-
pfe allgemeingiiltig. 35o Mensch und Tier - am Ende bringen es alle gleichweit -
sie sterben. Und ebensowenig, wie es im Tod einen Unterschied zwischen 
Mensch und Tier gibt, gibt es einen Unterschied zwischen Gerechten und Unge-
rechten (3, 17). 351 
In 3,20 ist nur vom Sterben die Rede. 12,7,352 welches ebenfalls auf Gen 3,19 
zuriickgreift, 353 nimmt auch die andere Aussage des Genesiszitats auf, daB der 
dem Menschen von Gott verliehene Lebensatem mit dem Tod zu seinem 
Ursprung, nfunlich zu Gott, zuriickkehrt (cf Ps 90,3; 104,29seq; Hi 34,14). In 
3,21 kommentiert Kohelet moglicherweise eine hieran ankniipfende neue Vor-
stellung, da8 nfunlich der Geist des Menschen nach oben und der des Tieres 
nach unten, unter die Erde ziehe354 und verdeutlicht, daB allein der Tod sicher 
ist. 
349 Wiederaufnahme von 7·,;:i und Alliteration "'J':>in ?'ti 'i~IJ 'i';:i (3,l 9b.20a). 
350 Der Parallelismus membrorum prii.zesiert ii;i~ Clip~-?~ durch i~)(\)"'i~ niiher. Daraus ist aber 
nicht einfach abzuleiten, da6 die Erde I das Grab und nicht der Scheol, gemeint sei (so Blieffert 
1938:60; Stranzinger 1962:66), da i~ll in der Weisheitsliteratur (Hi 19,25; 21,26) auch als der 
Staub des Scheol gebraucht wird. CfRidderbos 1948:174seq. 
351 Kohelet geht es nicht darum zu beweisen, da6 der Mensch keine Sonderstellung hat, so aber 
Preu8 1992:139. So sind z.B. das Wissen um Cl1?°'J (3,11) und dasWissen darum, da6 Gott das 
Herz erfreut (5,19), ein Proprium des Menschen. Cf Allgeier 1925:32; Stock 1962:107; Zim-
merli 1962: 177. Die Gleichsetzung von Mensch und Vieh geschieht nur unter dem Aspekt von 
Sterblichkeit und Tod. So wie es da keinen Unterschied gibt, so gibt es aoch keine Auflosung 
des Unrechts (3, 16). Cf Loader 1990:60: "Prediker maak nie hierdie geweldige uitspraak as'n 
selfstandige motief nie, maar ter ondersteuning van sy betoog oor die ironie van reg en onreg. 11 
352 Wer aus grundsiitzlichen Vorentscheidungen heraus 12, 7 als Glosse ansieht (Lauha, Michel), 
kann dieser Argumentation natiirlich nicht folgen. 
353 Cf Clemens 1994:6; Shank 1974-75:62 FN 17: "Comparing the Hebrew of Gen. 3:19 with 
Ecc. 3:20 and 12:7 we notice some interesting syntactic parallels: 
iriyn-?1c1111 (Ecc. 3 :20) 
iriy-?N :iillln (Gen. 3:19) 
yiNn-?N irivn :illl•i (Ecc. 12:7) 
n~iNn-?N i:iilll (Gen. 3:19). " 
354 Cf Vischer 1949:46; Gese 1963:146; Hengel 1969:228; Backhaus 1991:140. Der Himmel 
als Wohnort der Seelen findet sich erst in der apokryphen Literatur, nicht vor dem 2. Jh. v. Chr. 
Cf Lamparter 1959:64 FN 8; Schoors 1983:156. So auch spiiter im Talmud: "Zwolf Monate 
bleibt der Korper erhalten und die Seele steigt auf und ab; nach zwi:ilf Monaten verwest der Kor-
per, und die Seele steigt hinauf, ohne wieder herabzusteigen". (B. Sabbath 152b, zitiert nach 
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Da 3,21 fiir die Bedeutung von Gericht und Jenseits bei Kohelet wichtig ist, 
fiihre ich nun die textkritischen und theologischen Probleme zu 3,21 weiter aus. 
Die textkritischen Probleme sind Folge des schwierigen Textverstiindnisses, den 
eine isolierte wortliche Ubersetzung des masoretischen Textes nach sich zieht, 
da "Gott" die Antwort ware: "Wer kennt den Lebensatem des Menschen, wel-
cher nach oben steigend ist und den Lebensatem des Viehs, welcher unter die 
Ertle ziehend ist?" Dieses ware nicht nur eine dem Kontext zu wiederlaufende 
Aussage, da bisher argumentiert wurde, es diirfe bei einer auf die Empirik 
begrenzten Diskussion kein Jenseitsargument eingebracht werden, 355 sondem 
widerspricht alien Ausfiihrungen Kohelets, die jeglichen Vorteil des Menschen 
vemeinen. Die alten Ubersetzungen geben 3,21 als Konzessivsatz wieder und 
entsprechen damit der vom Kontext zu erwartenden Antwort. In ihrer Uberset-
zung setzen sie statt des Artikels ein Fragepronomen. Dazu ist lediglich eine 
Anderung der Vokalisation notig. Die Ubersetzung lautet dann: "Wer weill, ob 
der (Lebens)atem des Menschen nach oben steigt, und ob der Lebensatem des 
Viehs nach unten zur Ertle zieht?" Die dahinter stehende Logik ware dann, daB 
niemand sicher sein kann, ob der Mensch im Tod irgendeinen Vorrang hat356 . 
Drei grammatische Ungewohnlichkeiten werden aber als fiir den masoretischen 
Text sprechend vorgebracht357: 
I. Das Interrogativum wiirde gewohnlich weiter vome stehen (cf Est 4,14; Koh 
2,19). 
2. Bei einer Doppelfrage ware t) und C~ oder t) und iK zu erwarten, aber nicht 
ein doppeltes t) (cf 2,19). 
3. Bei einer indirekten Frage mit Fragepartikel ware eher ein finites Verb als ein 
Partizip zu erwarten. 
Diese Einwiinde konnen etwas abgeschwiicht werden: 
Goldschmidt 1897). 
355 Kohelet "weigert sich, den Bereich der Empirie zu verlassen ... Er will und muJl mit der 
Sinnkrise .. ., in dem durch die Empirie vorgegeben Rahmen fertig werden." Michel 1990b:6. 
Cf Fox 1987:137-154. 
356 Cf Lauha 1978:77. 
357 Cf Eaton 1993: 88. 
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ad 2: 
Zwar ist diese Beobachtung richtig, 358 jedoch kiinnen bei der Aneinanderreihung 
polarer Fragen auch die folgenden Fragen mit dem Interrogativum i1 eingeleitet 
werden359 (cf Jes 40,21). 
ad 3: 
Jedoch folgt )t11' 'I.' gelegentlich ein Indikativ (cf Joel 2,14; Jona 3,9), wenn 
auch ohne Fragepartikel. 
Dennoch sprechen die vorgebrachten Argumente fiir die Beibehaltung des maso-
retischen Textes. Sein Inhalt ist jedoch anders zu verstehen, als es eine isolierte 
Ubersetzung nahelegt und liegt im Verstandnis des Ausdrucks ;n.1• 'I.', welcher 
zehn mal im Alten Testament vorkommt360• Diese Verse sind in zwei Gruppen 
einzuteilen, nii.mlich in solche, die eine Moglichkeit der Situationsanderung se-
hen und solche, die diese ausschlieJ3en. Zu letzter Gruppe sind Prov 24,22 und 
die Koheletaussagen zu ziihlen. 361 Sie erwarten keine positive Antwort auf die 
Frage "Wer weill?" ,362 sondem sie wollen aussagen "Niemand weill" .363 Kohe-
lets Aussageintention geht also in die Richtung: "Wer weill denn schon I Nie-
mand kann beweisen, daJ3 es nach dem Tod den beschriebenen Unterschied 
gibt." 3,21 ist demnach als rhetorische Frage zu verstehen. Die Erkenntnis, daJ3 
l11.'i' 'I.' eine rhetorische Frage einleitet, lost das hinter dem textkritischen Prob-
lem stehende theologische Problem und fiihrt zu einem Verstandnis, welches 
dem der alten Ubersetzungen entspricht. 
Falls die Form mit Qame~ (i1?l1~) nicht nur als Artikel, sondem auch als Inter-
rogativum gebraucht worden sein sollte364 , dann wiirden auch die alten Uberset-
zungen auf die Vokalisation des hebraischen Textes zuriickgehen. Dann ware es 
358 Cf GK §150g; Muraoka 1993:§161f. 
359 Waltke & O'Connor 1990:§40.3b. 
360 2. Sam 12,22; Joel 2,14; Jona 3,9; Ps 90,11; Est 4,14; Prov 24,22; Koh 2,19; 3,21; 6,12; 
8,1. 
361 Cf Crenshaw l 986a:275. 
362 So aber Felton 1976:33: "Mi Yode a ... bas to be seen in the light of the true meaning of the 
operative words ... Koheleth affirms in 3 :21: "I know the spirit of man goeth upward ... ". 
WC Kaiser 1986:204 versteht 31'),1' '7;l als eine an den Menschen gerichtete Frage i.S.v. "welcber 
Mensch bedenkt", so dall es sicb bier um eine Klage dariiber handeln wiirde, "that there are not 
any who take to heart the fact that the spirit of man goes upward (presumably to God), whereas 
the spirit of the beasts goes down to earth" Jedocb entspricbt eine positive Antwort weder dem 
sonstigen Gebraucb von 311\' '7;l bei Kobelet, noch ware sie im Kontext sinnvoll, da die polare 
Spannung zu 3,22 aufgelost wiirde. 
363 Cf Crenshaw 1986a:285; Murphy 1992:37. 
364 Cf Gordis 1968:238; Graetz bei Levy 1912:86. 
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nicht mehr notig anzunehmen, daB die Masoreten 3,21 als Bestreitung jeglicher 
Jenseitshoffnung verstanden und <lurch die Anderung der Vokalisation einer 
dogmatischen Korrektur unterzogen. 365 
Kohelet macht also in 3,19-21 keinerlei Aussage366 dariiber, was mit dem Le-
bensatem im Tod geschieht, sondern will lediglich die Allgemeingiiltigkeit des 
Sterbens hervorheben.367 Von einem konsequent empirischen Denkansatz ausge-
hend ist schon die Moglichkeit, daB der Lebensatem des Menschen von dem des 
Tieres unterschieden wird, unsicher. Sie ist nicht nachpriifbar und somit fiir die 
Argumentation Kohelets irrelevant. 368 Kohelet weist auf eine jenseitige Vergel-
tung abzielende Llisungen des Tun-Ergehen-Zusammenbangs ab und kommt zur 
Aufforderung zur Lebensfreude. 
3.1.4.1. Die dritte Aufforderung zur Lebensfreude: 3,22 
Und ich erkannte: Es gibt nichts Besseres, als daB sich der Mensch freut 
als Lohn fiir sein Tun, denn eben dies ist sein Teil. Denn wer wird ihn 
bringen zu sehen, was nach ihm geschehen wird? 
3.1.4.1.1. Redaktions- und Textkritik 
Die Peschitta gleicht an 3,12 an, indem sie ein "unter ihnen" ergiinzt, als hiitte 
sie C~ gelesen. Dieses konnte sowohl eine absichtliche Angleichung, als auch 
eine Dittographie aus ivtlo!~ :~!:l sein. 369 Lauha37o hfilt es fiir moglich, daB 3, 13 
aus demselben AnlaB wie 2,24b seq von R2 hinzugefiigt worden ist. Aus den 
do rt bereits genannten Grunden lehne ich dieses ab. 
365 Cf GK §lOOm. Gegen diese Annahme spricht bereits, dafl der ebenso "unorthodoxe" Vers 
3,19 nicht veriindertwurde. Cf Crenshaw 1987:105. 
366 Er macht weder eine bejahende noch eioe verneinende Aussage. Deshalb kann der Tex-
tabschnitt nicht a!s locus classicum fiir die Vemeinung eines Lebens nach dem Tode herangezo-
gen wird. So aber z.B. Scheffler 1993:252: "In all probability death is final: there is no heaven 
or hell and humans die like the beasts (3:19)". Cf Murphy 1991 :32. 
367 Cf Bream 1974:56. 
368 Cf Staples 1943:101; Michel 1988:118. Gegen Ogden 1987a:62: "Thus the real issue for 
Qoheleth is what happens after death ... It is apparent that Qoheleth believes some distinction is 
required." 
369 Cf Gordis 1968:238. 
37° Cf Lauha 1978:69. 
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3.1.4.1.2. Textauslegung 
Kohelet beschreibt die Aufforderung zur Lebensfreude in bekannter Weise rnit 
gleicher Aussage und variierter Wortwahl. Sie ist wiederurn das Ergebnis371 ei-
ner Uberlegung und wird <lurch explikatives i eingeleitet. Wie bereits die ande-
ren Aufforderungen zur Lebensfreude steht auch sie unter der Frage nach dern 
Ji1ri' des Menschen (1,3; 3,9). Obwohl Kohelet wiederurn feststellt, daB es kei-
nen Gewinn gibt, kornrnt er <loch wieder zurn p7.n. der Lebensfreude, 372 ohne 
daB er eine Nichtigkeitsaussage iiber sie fiillt. Dabei faBt er sich sehr kurz. Er 
fiihrt nur die Freude als Hauptcharakteristikurn der Lebensfreude an. Essen und 
Trinken bleiben ebenso unerwiihnt wie Gott, der sonst bei jeder Aufforderung 
zur Lebensfreude genannt wird. 373 In dieser Aufforderung zur Lebensfreude 
steht i'~ll,~~ anstelle von ;i,~ll,::! (2,24) und i•~IJ~ (3,12). Wie schon zuvor wird 
<lurch Beth pretii der fiir die Perikope charakteristische Bezugsrahrnen, hier all-
gernein das Tun (cf 3,l 7b/3; 9,7), eingeleitet. Durch zwei <lurch ':P eingeleitete 
Satze wird die Lebensfreude begriindet. Zurn einen findet sich hier, wie bereits 
in 2,10374, die direkte positive Wertschatzung der Lebensfreude als p?.n.. Dabei 
betont das Pradikat K~il in dern Satz ij?1f!J M~il"':P die Besonderheit dieses p?.n.: 
"Eben dies (und nichts anderes) ist sein Teil. "375 Zurn anderen wird irn zweiten 
':P-Satz nochrnals auf die Undurchschaubarkeit der Zukunft verwiesen. Dabei 
antizipiert u15•:;i; '~ genauso eine negative Antwort wie il1i' '~ (3,21) und kann 
nur rnit "niernand" beantwortet werden.376 Niernand weill, was nach seinern Tod 
geschehen wird. i'11Jl5 il~_ry·~ ist ein charakteristischer Ausdruck Kohelets377 fiir 
die U nvorhersehbarkeit der Zukunft, hier der nachtodlichen Ereignisse. 378 Inso-
371 'l1'W1 (322) wie 'T:IY1: (3,12). 
372 Dabei stehen sich 3,19: ri;c ... il'.ll!l und 3,22 :ii" 1'~ kontrastierend gegeniiber. 
373 Daraus ist jedoch nicht zu schlieBen, daB der Verfasser die Lebensfreude "nur noch in 
merklich gediimpftem Ton empfiehlt" (Lamparter 1959:65). 
374 Diese Gemeinsarnkeit isl ein weiterer Hinweis der ZugehOrigkeit von 2, 10 zu den Aufforde-
rungen zur Lebensfreude. 
375 Michel 1988:121. 
376 Cf Crenshaw 1987: 105. 
377 6,12; 7,14; 8,7; 10,14. Cf Glasser 1970:73. 
378 In Agypten gehorte es zum Charakteristikum der W eisen, daB sie, weil sie die Maat erkarmt 
hatten, fiihig waren, in die Zukunft zu sehen. Cf Brunner 1966:35. Falls diese Sicht auch in 
Israel vorhanden gewesen sein sollte, wiirde die Aussage Kohelet an Schiirfe gewinnen. 
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fem 3,22 vor allem 3,15-21 beantwortet, bezieht sich i'\0,15 il~.;;i·~ auf die dort 
verhandelte Jenseitsproblematik. Sie vemeint also das Wissen um jenseitige 
Ereignisse. 379 Diese Interpretation halte ich fiir wahrscheinlicher, als diejenige 
auf den weiteren Fortgang des Weltgeschicks und seiner erworbenen Giiter (cf 
2,18; Hi 14,21) nach dem Tod des Individuums.380 Diese Thematik wurde zwar 
im weiteren Kontext bereits erortert (2, 18seq) und auch spiiter wieder aufgegrif-
fen, 38l aber dem engeren Kontext ist sie fremd. Sowohl ein Jenseits als auch das 
nach dem Tod zuriickbleibende Diesseits sind dem Menschen unbekannt. Das 
Weltganze zu iiberschauen ist dem Menschen unmoglich (3,11). Es ist aber auch 
unnotig, weil ihm die Lebensfreude als P711 zugewiesen ist. Deshalb ruft Kohe-
let zur Lebensfreude auf. 
3.2. Aufforderung zur Gottesfurcht: 4,17-5,8 
Dieser Abschnitt enthiilt Mahnungen beziiglich Kultus (4,17-5,6) und Regierung 
(5,7.8) und gliedert sich so in zwei Abschnitte. Sie sind durch die neu ein-
gefiihrte Du-Anrede und die gleiche Argumentationsstruktur verbunden. 382 In 
den Du-Anreden, die mit Imperativen verbunden sein konnen, kommen Kohe-
lets Hauptanliegen Lebensfreude und Gottesfurcht zum Ausdruck. Diese Anre-
deform setzt er in 7,16-18; 8,2.3; 9,7-10; 11,5.6.9-12,1 fort. 
4,17-5,6 gliedert sich in zwei je durch ein Sprichwort begrenzte Redeeinheiten 
zum Kultus (4,17-5,2; 5,3-6a), die jeweils aus zwei Mahnungen bestehen. Der 
zweite Abschnitt hat den gleichen Aufbau. 383 Inmitten der beiden Abschnitte 
steht die Aufforderung zur Gottesfurcht (5,6b). Sie wird in den Kommentaren 
stets zum ersten Abschnitt gezogen oder gestrichen. 
379 Cf Ogden 1987a:63. 
380 CfRashbam in Japhet & Salters 1985:121; Glasser 1970:73. 
331 cf 6,12: !Ul)!Un nnn i•inK n•n•·n~. 
382 Cf Galling .. i969:-IOI; ·~ad~~ 1995:69seq. Spangenberg 1993:80 trennt zwar die beiden 
Abschnitte inhaltlich, zeigt aber inteme Beziehungen beziiglich des Wortgebrauches und der 
Sinnkonstruktion auf. Ferner sieht Anderlini 1995 :25 eine iibergeordnete thematische Verbin-
dung. Nach ihm bildet 5,7 mit 3,16.17 und 4,1.2 eine thematische Inclusio zum Thema Unrecht 
und bereitet die Sozialkritik in 5,9-6,9 vor. Cf Zimmerli 1962:191. 
383 Cf Spangenberg 1993:86. 
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Die strukturelle Verbundenheit legt eme inhaltliche Verbundenheit nahe. 
Loader384 sieht eine inhaltliche Verbundenheit durch das Thema Reden und Sch-
weigen. Meines Erachtens liegt die inhaltliche Verbundenheit jedoch in der Auf-
forderung zur Gottesfurcht, die Kohelets Gegenpol zu einer Weisheit ist, die in 
Kultus und Regierung versagt. 385 Da die Aufforderung zur Gottesfurcht ei-
nerseits am Ende des ersten Themas (4,17-5,6), aber zugleich in der Mitte des 
gesamten Abschnittes steht, bestimmt sie auch die folgende Aussage. 
4,17-5,2 wendet sich gegen einen MiBbrauch, bei welchem die Furcht vor Gott 
im Gottesdienst nicht mehr gewahrt blieb, wie sich am Opfer (4,17) und am 
vorschnellen Reden (Gebet) (5,1) zeigte. "Gott ist im Himmel und du hist auf 
der Ertle" (5,lb) setzt die Relationen wieder richtig. Deshalb ist Schweigen die 
angemessene Haltung vor Gott. Dieses unterstreicht Kohelet mit einem Sprich-
wort (5,2), welches die falsche Haltung charakterisiert. Es besagt, daB in vielen 
Worten vie! Torheit liegt. Nach Opfer und Gebet fiihrt er die gleiche Aussage 
noch am Halten eines Geliibdes (5,3-4) und am Sprechen (5,5) aus und un-
terstreicht die Aussage in 5,6a mit einer Variation des Sprichwortes aus 5,2. 
Die ganze Abhandlung fiihrt Kohelet dazu, zur Gottesfurcht aufzufordern, 386 
wobei Gottesfurcht bier soviel meint, wie Anerkennung der GroBe Gottes und 
W ahrung der rechten Hal tung, ohne daB ein personliches Gottesverhfiltnis aufge-
baut wird. 
Im zweiten Abschnitt fohrt Kohelet die Beobachtung sozialer MiBstiinde durch 
einen ironischen Kommentar387, der ein Zitat388 sein konnte und die vorherigen 
Aussagen relativiert, so aus, daB er wiederum gegen die traditionellen Weis-
heitslehrer polemisiert. 389 Seine Aufforderung zur Gottesfurcht kontrastiert die 
Haltung, die von den Weisheitslehrern miiglicherweise zur ungerechtfertigten 
Deckung der Regierung eingenommen wurde. 
384 Cf Loader 1979:73seq; 1995:71.. 
385 Zwar sind Reden und Schweigen Haltungen, die auch in 5,7.8 an den Tsg gelegt werden 
konnten, aber Kohelet geht es meines Erachtens darwn, die Haltung der Gottesfurcht in einer 
korrupten Gesellschaft zu vermitteln. 
386 Cf Zimmerli 1983: 113. Eine graphische Darstellung der Argumentationsstruktur bietet Span-
genberg 1993:85. 
387 Cf Bickell 1884 :97; Spangenberg 1993: 86-88. 
388 Dafiir spricht, daB Kohelet Ji1l)~ nur hi er positi v verwendet. Cf Backhaus 1993: 186. 
389 Vielleicht kritisiert er dariiber hinaus die Konsolidierung der politischen Gegebenheiten 
durch die Weisheitslehrer. 
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3.3. Die Kornposition 5,9-6,9 
3.3.1. Der Aufbau der Perikope 
Die Kornposition 5,9-6,9 fordert nun wieder zur Lebensfreude auf. Die Inclusio 
?~ry (5,9; 6,9)390 rnarkiert Anfang und Ende. Der Schlu6 wird <lurch ein syno-
nyrnes IJ~1 Inll'"! verstiirkt. Die Perikope gehort zu den am besten strukturierten 
des ganzen Buches. Sie ist eine kunstvolle Kornposition, die sich verschiedener 
Stilrnittel bedient. Dennoch nirnrnt sich der Verfasser die Freiheit, den Inhalt 
iiber die Form zu stellen und gelegentlich auf eine Forrnvollendung zu verzich-
ten. Der Aufbau der Perikope zeigt eine rnehrfache Gliederung. Dabei schlieJlen 
die einzelnen Gliederungen sich nicht aus, sondem ergiinzen einander. 
Fredericks hat eine chiastische Struktur39I und eine Parallelstruktur392 gefun-
den. 393 Zwar wird er jeweils nicht allen Textelernenten in gleicherweise ge-
recht, 394 aber er bestiitigt die Abgrenzung der Perikope als eine Sinneinheit. 395 










390 Manche Ausleger wollen literarische Griinde gel tend machen, um 5, 7. 8 zu 5, 9seq zu ziehen. 
Z.B. Glasser 1970:91: "5,7-11: conceme une situation stupide ... ; 5,12-16 presente une si-
tuation affligeante, 5,17-19 la situation normale, 6, 1-9 une situation proprement revoltante". 
391 Cf Fredericks 1989:19. 
392 Cf Fredericks 1989:29. 
393 Glasser 1970:73 findet insofem einen Para!lelautbau zu 3,16-4,12, da6 es sich jeweils um 
eine Reihe von vier Situationen handle. 
394 De Klimax der Aufforderung zur Lebensfreude kommt nicht zur Gel tung. Der durch das 
dreifache 'l'.l'W! vorgegebenen Stmktur, wird er ebenfalls nicht gerecht. Er bemerkt zwar drei au-
feinander folgende Themen, sieht aber 'l'.1'~1 (5,12a) nicht als Beobachtungseroffuung, sondem 
als SchluBbemerkung an. Dem wiederholten ;,'fin ;J!('1 (5,12.15; 6,2) miJlt er keine besondere 
Bedeutung in der Unterteilung zu. Cf Fredericks 1989:25seq. 
395 Damit wird die Annahme zweier Abschnitte unnotig. So z.B. Scott 1965:229seq. 
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Die im Chiasmus an gleicher Stelle positionierten Verse 5,12; 6,6 lassen sich 
nicht einander zuordnen. 396 Die Feinstruktur des Chiasmus kann nicht konse-
quent durchgehalten werden: So ordnet Fredericks sein sechstes Leitmotiv (f) A 
und B' zu. 
Die Parallelstruktur ist sowohl inhaltlicher, als auch grammatischer Natur. Sie 






- 6, 1-2 
- 6,3a-6 
- 6, 7_9397 
Fiir die Uberschrift 5, 9-11 lii6t sich <lurch die Lexemabfolge eine chiastische 
Struktur sowie ein einheitlich semantisches Feld aufzeigen. 398 Fiir die Aufforde-
rung zur Lebensfreude in 5,17-19 ist es relevant, daB sich die Texte 6,1-2 aus 
dem Chiasmus und 6,7-9 aus dem Parallelismus als wichtige Vergleichstexte er-
geben. Durch diesen Parallelismus399 liegt es nahe, den ::111:)-Spruch von 6,9 
<lurch die Aufforderung zur Lebensfreude 5, 17-19 zu interpretieren. Da sich be-
reits zeigte, daB die Aufforderungen zur Lebensfreude einerseits am Ende eines 
Gedankenganges stehen und andererseits einem weiteren Gedankengang voraus-
geschickt sein konnen, kann davon ausgegangen werden, daB 5,9-16 eine Auf-
forderung zur Lebensfreude vorbereitet und auch 6,lseq mit ihr in Verbindung 
steht. Die Aufforderung zur Lebensfreude ist hier SchluBstiick einer Gedanken-
kette, die Teil einer iibergeordneten Einheit ist. Uber die Perikope spannt sich 
von Anfangsiiberlegung bis SchluBfolgerung ein geschlossener Bogen400, der die 
Aufforderung zur Lebensfreude (5,17-19) als Hohepunkt hat. 
Die Innerverwobenheit der Perikope wird an einigen Ausdriicken und Redewen-
dungen deutlich. So unterteilt die Wendung :i71n :"li?1 die erste Beobachtung 
(5,12-14; 5,15-16).401 Zugleich bildet sie aber als Redewendung :i71n :"li?1 t0' 
396 Spangenberg 1993:90, ordnet sie B bzw. B1 mil dem Thema '"n Gevallestudie waarin die 
motiefvan die dood voorkom" zu. 
397 Der Parallelismus isl auch in der Feinstruktur vorhanden. Dazu bedarf es lediglich eimnal ei-
ner Umstellung, niimlich von 6, 7 hinter 6,8. 
398 Cf Lohfink 1993:42; Backhaus 1993:188. 
399 Brown 1990:202 spricht von einer "double conclusion". 
4oo Cf Lauha 1978:108. 
401 Moglicherweise stiitzt Kohelet seine Beobachtung auf einen Fall aus dem Bankwesen. Cf 
Lohfink 1989:488seq. 
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t11;?o/LI 111Jt1 '.l'.1'~1 eine direkte Parallele zu t11;?o/Ll 111Jt1 'l'.1'~1 it(tll :iin t11:. 
(6,1).402 :iin (6,laa!) hat nun wiederum mit Y1 •70.1 (6,2b{3) die begrenzende 
Funktion einer Inclusio. 403 
Die Perikope wird durch drei Einzelspriiche (5,9-11) eriiffnet. Daran schlie.Ben 
sich drei durch 'l'.1'~1 eingeleitete Beobachtungen an (5,12.17; 6,1). 6,7-9 die-
nen als Zusammenfassung. 404 Die zweite Beobachtungseinbeit ist die Aufforde-
rung zur Lebensfreude. Diese Anordnung gleicht der Gliederung der zweiten 
Aufforderung zur Lebensfreude durch 'l'.1'~1 / '.l'lli1~ (3,10.12.14). 
Das Hauptthema der Perikope ist Besitz. Sie greift damit ein Thema auf, 
welches bereits im kiiniglichen Experiment anklang (2,20-23). Hier wie dort 
geht es Kohelet nicht um die Unbestandigkeit und Unsicherheit gottlosen Besit-
zes, wie es von der traditionellen Weisheit zu erwarten ware (cf Prov 11,28), 
sondern um seinen Stellenwert iiberhaupt. 
3. 3 .1.1. Die vierte Aufforderung zur Lebensfreude: 5, 17-19 
17 Siehe, was ich (als) das Beste ersehen habe, (es ist) niimlich gut zu 
essen, zu trinken und sich das Gute als Lohn fiir seine Miihe zu gewli-
hren, mit der er sich miiht in den wenigen Tagen des Lebens unter der 
Sonne, welche Gott ihm gegeben hat. Das ist sein Tei!. 
18 Ferner: ein jeder Mensch, dem Gott Reichtum und Besitztiimer gibt 
und ermlichtigt ihn, sie zu konsumieren, um (ihm) seinen Tei! zu geben 
und sich zu freuen (als Lohn ) fiir seine Miihe. Dieses - eine Gabe Got-
tes (ist) es. 
19 Fiirwahr er denkt nicht vie! an seine Lebenstage, denn Gott beschlif-
tigt ihn mit der Freude seines Herzens. 
3.3.1.1.1. Textkritik 
5,17.18: Es gibt kleinere textkritische Varianten, die der einfacheren Form den 
Vorzug geben, aber keinen Bedeutungsunterschied machen. Die Vokalisation 
des Qal. Inf. cs. ?i:Jl5? wird mit ?t:i~? an 5, 18 angeglichen und auf die zu er-
402 Cf Fredericks 1989:30. 
403 Diese dreifache Verkniipfung erkliirt die von einigen Handschriften vorgenommene sekundii-
re Textangleichung an 5,12. 
404 Cf de Jong 1992:88: 
5, 9-16 Enjoyment - The inability to enjoy. 
5,17-19 Enjoyment - Only God gives the ability to enjoy. 
6, 1-9 Enjoyment - The inability to enjoy. 
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wartende Vokalkiirze gebracht. Die zweite Hand aus dem Kodex der Kairoer 
Geniza dehnt i:IJ entsprechend dem Qere zu i•:IJ. Ebendort finden sich vom 
femininen Demonstrativpronomen :"I) die verkiirzte Form 1T und die maskuline 
Form :"I]. Letztere kann als Angleichung an den kontrastierenden Vers405 6,2 
verstanden werden. Das Demonstrativpronomen hat die Funktion eines Prono-
men seperatum. Da das Femininum des Riickbezuges nicht vorhanden ist, ist die 
Ablinderung zum Maskulinum :"I! verstlindlich. Da Kohelet aber haufig das selte-
ne :"IT gebraucht, (2,2.24; 5,15; 7,23) gibt es keinen Grund abzulindern. So ist 
M'iJ Cl'iJ·i,t\ 11l]~ :"I) (5,18) eine nachdriickliche Wiederaufnahme zur Stiirkung des 
Subjekts. 406 Die Erweiterung von Cl't;l~~1 zu 1tl~1 Cl't;l~~1 fiihrt zur Parallelisie-
rung mit 6,2. 
5:19: ,.:ir: <lurch i:::>y• "krlinken" zu ersetzen407 ist unnotig und verfiilscht den 
Sinn. 
:"l~ll.~ gibt als Nomen (Antwort, Absicht) in diesem Kontext keinen Sinn. Es 
muB daher als Hif. Ptz. mask. Sing. verstanden werden. Jedoch fehlt diesem ein 
Objekt, welches entweder <lurch die Auflosung der constructus Verbindung 
ti 7 111Jl?~~ oder <lurch Hinzufiigung eines Suffixes an :i~y~ gefunden werden 
kann. 
Barton403 fiihrte den Beweis, daB LXX, Peschitta und Targum auf die 
urspriingliche Form mit dem Suffix der 3. Pers. mask. Sing. zuriickgehen, als 
hatten sie die Defektivform ry~y~ von m~y~ gelesen. Fiir diese Lesung ist kei-
nerlei Anderung des Konsonantentextes notwendig. 
3.3.1.1.2. Redaktionskritik 
Wie in 2,24 und 3,13 soil sich in 5,18 ein korrigierender Zusatz des Redaktors 
R2 befinden. 409 Aus den dort genannten Grunden beziiglich der Gotteserwiih-
nung und dem Geben Gottes ist dieses abzulehnen. Auch die scheinbar positive 
Wertung des Reichtums im Gegensatz zu den umliegenden Versen ist kein 
4o5 Cf Fredericks 1989:21. 
406 Cf GK §141g.h. 
407 Cf Kuhn 1926:29. 
403 Barton 1908b:65-66. 
4o9 Cf Lauha 1978:113. 
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Grund, den Vers zu streichen, da sie nur oberflachlich ist. Sie ist typisch fiir die 
Argumentationsstruktur Kohelets. Dazu kommt die Zerstorung der aufgezeigten 
Struktur der Perikope im Fall der Streichung des Verses. 
3.3.1.1.3. Textauslegung 
Kohelet zeigt die verhlingnisvolle Wirkung des Reichtums auf, der die Begierde 
anreizt und doch unersattlich bleibt. 410 Der sich steigemden negativen Wertung 
des Reichtums (5,9-16)411 folgt die Antithese einer positiven Wertung (5,17-19; 
cf 7,12). 
Mit der vierfachen Erwahnung Gottes gehort dieser Abschnitt zu den 
theologischen Passagen des Buches. 412 Durch den Gottesbezug unterscheidet 
sich Kohelet von einem Materialisten oder Nihilisten. Bei 5, 17 handelt es sich in 
weiten Teilen um eine Neuformulierung der SchluJ3folgerungen, zu denen Kohe-
let bereits in seinen vorherigen Abhandlungen kam. 413 Die Haufung der 
Ausdriicke aus den bereits bekannten Aufforderungen zur Lebensfreude !assen 
den Willen zur gewichtigen Formulierung erkennen.414 Da dieser Vers nicht 
durch ein Athnach unterteilt wird, ist eine eigene Gliederung notwendig. Das 
einleitende il~l) "siehe" zieht die Aufmerksamkeit auf sich,415 um ein Resultat 
auszudriicken. 416 
Hinter dem Ausdruck n~:-if?'ll Ji1' sollen griechische Formulierungen wie 
KCXAOV </>i"Aov oder a-yalJop OTL KCXAOV stehen. 417 Lauha weist aber einschrlinkend 
darauf hin, daB die Konstruktion mit 1~1:1 sich vom koordinierenden Wortbau 
des griechischen Idioms418 unterscheidet und in anderen Sinnzusammenhlingen 
410 Cf Lauha 1978:117. 
411 5,12: Schaden durch Reichtum. 
5, 13a: Verlust des Reichtum durch ein Ungliick. 
5,13b: Verlust von Reichtum, so dafl der Erbe leer ausgeht. 
5,14-16:Unbestii.ndigkeit des Reichtums angesichts des Todes. 
Cf Backhaus 1993:191. 
412 Lohfink 1990c:631. 
413 CfBettan 1950:154; Lohfink 1993:46. 
414 Cf Zimmerli 1962:195. 
41 5 Muraoka 1993:§105d. 
416 Cf Delitzsch 1875:299. 
417 Braun 1973:117; Lohfink 1990c:625; 1993:45. 
418 Lauha 1978:112. 
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verwendet wurde. Zudem zerfiillt das vermeintliche Idiom, da Ji1', welches ei-
nen disjunktiven Akzent haben sollte,419 gegen die Akzente als Objekt zu 'J:l'l:t1 
zu ziehen ist (cf 3,22)420. Dabei ist jedoch eine Differenz von Vokalisation und 
Akzentuierung ('~1$ statt '~l'.I) in Kauf zu nehmen. Somit kann das zweite 1t(tl'.I 
nicht zum ersten koordinieren. 421 Es nominalisiert den nachfolgenden Satz. 422 
Der Vergleich zu den anderen Aufforderungen zur Lebensfreude macht deut-
lich, daB Jiti (5,17aa) hier superlativisch anstelle von Jiti"T'~ steht.423 n~; wird 
hier, wie 3, 11 in der Bedeutung "gut, passend," verwendet und handelt wiede-
rum von der Integritiit von Zeitpunkt und Handlung. 424 Der LebensgenuS wird 
als P7.JJ (5,17) fiir den Menschen bezeichnet. Seine Inhalte entsprechen der 
ausfiihrlichen Liste in 2,24: Essen, Trinken, sich Gutes gewiihren. 
Der deterministische Zug nimmt schon bekannte Motive auf und tritt mehrfach 
hervor. Und zwar <lurch 
- die sch6pfungsterminologisch-deterministische Verwendung von Jiti. 
- den Riickbezug auf die dem Menschen gesetzte Miihe der Arbeit. 
- die Kiirze425 des ihm von Gott gegebenen Lebens. 
Die Miihe wird <lurch die Figura etymologica426 i,b~~t(t ;i,7#~-i,~:;i betont. Sie 
wird wiederum (cf 2,24; 3,13) <lurch Beth pretii eingeleitet, so daB die Le-
bensfreude als Lohn oder Ausgleich fiir sie427 gegeben wird. Das Suffix 3. 
mask. Sing. in ;i,7#~ bezieht sich auf das in den vorausgehenden Infinitiven ver-
borgene Subjekt Mensch. Die Status-Constructus-Verbindung ''~IJ ·~; ist ein 
feststehender Ausdruck fiir die Lebenstage I die Lebenslange. 428 Der Hinweis 
auf die Kiirze des Lebens erweitert die Todesdiskussion von 3,16seq. Nun ste-
419 Cf Fox 1989:217. 
420 Cf Backhaus 1993:193 FN 80. 
421 So aber Delitzsch 1875:300: "was ich als gut ersehen, was als schOn" und Ogden 1987a:86: 
"what was good, what was even beautiful" . 
422 Cf Fox 1989:218: "namely". Cf GK §157c. 
423 Cf Klein 1994: 103. 
424 Somit ist auch hier die Annahme eine Grazismus unnotig; gegen Hertzberg 1972:129; Lauba 
1978:131. Eine Abiinderung von :i~: zu mr "er schnaubt nach" (Bruno 1958:211) verfehlt den 
Kontext und ist unnotig. 
425 i~9c "geziihlt, ziihlbar" steht fiir wenige Tage des Lebens. Cf Kohler & Baumgartner 1967-
90:575. 
426 Cf GK §117p; Loader 1979:14. 
427 Cf Miiller 1978:246. 
428CfSreoo1982:572. Cf2,3; 8,15; Gen3,14.17. 
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hen nicht mehr die Irrelevanz und Unwissenheit der Menschen beziiglich der 
nachtodlichen Ereignisse im Blickfeld, sondem die Begrenzung der Lebenstage. 
Sie sind bereits geziihlt und zwar von Gott, bei dem Anfang und Ende liegen. 
Mit dem doppelten O'i'.l?~ij 1?"1-N setzt eine Formulierung ein, die in 8, 15 und 
9,9 fortgefiihrt wird. Inhaltlich klingt sie an 3,13 K'iJ O'iJ·?~ 11{1~ an. Die paral-
lele Formulierung des gottlichen Gebens von Reichtiimem zeigt, da6 es Kohelet 
bei diesem Geben wiederum um die Gottgesetztheit des ganzen Daseins geht, 
welche der menschlichen Verfiigbarkeit entzogen ist. 429 Somit handelt dieser 
Textabschnitt sowohl von der unausweichlichen Vorgegebenheit von Leben und 
Tod, als auch, wie der Zusatz 17.+iJ in 9,9 pointiert, von Vergiinglichkeit und 
damit von der Kiirze und Fliichtigkeit des Lebens iiberhaupt. 
5, 18 ist anakoluthartig nach 3, 13 konstruiert. Durch die Anwendung auf den 
Reichtum ist der Vers etwas ausfiihrlicher. Das O~ ist emphatisch430 und 
verkniipft 5,17 und 5,18 miteinander, um die Aufforderung zur Lebensfreude 
im Kontext des Reichtums anzuwenden. Neu ist, da6 die Lebensfreude nicht nur 
in giingigen Formeln, sondem auch phiinomenologisch am Reichtum be-
schrieben wird. 431 
Damit verwehrt sich Kohel et des Gedankens, als sei Reich tum generell negativ. 
Als Gottesgabe ist er grundsatzlich positiv. 432 Die Verbindung von Reich tum 
und LebensgenuB war bereits im koniglichen Experiment hergestellt worden. 
Hier wie dort wird der Reichtum nicht generell abgelehnt, sondem als P7.IJ 
(2,lOb) angesehen, welcher als Gabe Gottes genossen wird, sofem er sich nicht 
verselbstlindigt. Kohelet nimmt ihm gegeniiber eine rezeptive Haltung ein. 433 Er 
gehort zu der hier beschriebenen Normalsituation des gliicklichen Menschen, 434 
ohne da6 Kohelet daraus einen Anspruch auf Reichtum ableitet, da die gottliche 
Zuweisung unergriindbar ist. 435 
429 Cf Zimmerli 1933:202. 
430 Cf Gorssen 1970:300. 
431 Cf Lohfink 1993:46. 
432 Cf Ogden 1987a:86. 
433 Cf Hertzberg 1972:132. 
434 Cf Glasser 1970:94. 
435 Cf Stoll 1993: 96. 
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C1l<i1"?:.l ist trotz des Artikels distributiv zu iibersetzen436 und behfilt so den ne-
T TT T 
gativen Beigeschmack, da8 diese Lebensfreude einigen Menschen verwehrt ist. 
Hinter dem Hifil 1t1•';it17;:i, von t1?tll "to exercise autocratic control over" ,437 steht 
Gott als kausativ handelndes Subjekt. Von ihm hiingt es unbeeinfluJlbar ab, ob 
einem Menschen der GenuJl gewli.hrt oder versagt (6,2) wird. 
Wie schon zuvor geht ?:i1< iiber die leiblichen Bediirfnisse hinaus. Der <lurch 
Ulp)? gegebene Riickbezug auf Reichtum und Besitztiimer legt es nahe, ?:ii< bier 
mit "gebrauchen, konsumieren" zu iibersetzen. Fox hebt die partitive Bedeutung 
von il?p)? hervor, weil ihm die individuelle Freude trotz und angesichts des 
Unrechts wichtig ist. 438 Jedoch bekommt die Perikope dadurch ein falsches Ge-
wicht, denn nicht die Partitivitat, sondern der Konsum des als Gottesgabe er-
kannten Reichtums zeichnet den p7,t! aus. Das Gewli.hren des Reichtums und das 
Gewlihren des Genusses miissen als zwei verschiedene Handlungen unterschie-
den werden. Nur ersteres bekommen zu haben, darin liegt die Tragik des Rei-
chen in 6,2. Indem Kohelet auf die Miihe verweist439, gibt er wiederum seinen 
Hang zur Ironie zu erkennen. Aller LebensgenuJl ist Lohn fiir die dem Men-
schen auferlegte Miihe. Aber eine Gewli.hr, ihn zu erhalten, gibt es nicht. 
5,19 ist ein Aufruf seinen Sinn auf die Gegenwart zu richten. 440 Die beiden 
':;lleiten nicht zwei syntaktisch parallele Satze ein. 441 Das erste, bekraftigende442 
':;l eriiffnet das Resiimee der in 5,18 beschriebenen Handlung: Die Auskostung 
der Lebensfreude laJlt den Menschen die Fliichtigkeit und Determiniertheit sei-
nes Lebens vergessen. Er denkt nicht viel daran (1.:.lT' ;i:;rv:i !(';!). 
Das zweite ':;l leitet einen erlauternden Kausalsatz ein. 443 Die Betonung liegt, 
wie die Reihenfolge Subjekt - Partizip zeigt444, auf dem Subjekt Gott. Die Aus-
sage hiingt an der Ubersetzung der Wurzel i1~)1. Dazu gibt es eine Vielzahl von 
Vorschliigen, die auf unterschiedliche Wurzeln und deren Bedeutungsnuancen 
zuriickgehen: 
436 Cf GK §127b; Crenshaw 1987:125. 
437 Austel 1980:929; cf Psalm 119,133; Neh 5,15. 
438 Cf Fox 1989:218: • ... injustice need not spoil the pleasure you receive from your earnings". 
439 Wie bereits in 2,24 gezeigt haben die Begriffe Miihe und Arbeit bei Kohelet stets einen nega-
tiven Beigeschmack, da sie als urspriingliche Gottesgabe in den Fluch des Siindenfalls einbezo-
gen sind. Deshalb lehne ich die Ansicht Ogdens 1987a:87 ab, der eine positive Wertschiitzung 
der Arbeit aus ihrer ZugehOrigkeit zur Rubrik der Gottesgaben ableite. 
440 Cf7,10; Levy 1912:19. 
441 So Braun 1973:122. 
442 GK §148d; 159ee. 
443 Cf Muraoka 1993:§170a&d. 
444 Muraoka 1993:§155m. 
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i1l)1 wird oftmals als Hifil von i1l)1 I bestimmt und wie Qal iibersetzt. 44s Gott 
soll dann derjenige sein, der die Antwort in Form der inneren Freude inspiriert, 
um den Menschen trotz aller Absurditiiten lebenstiichtig zu machen. 446 Er ist es, 
der sich offenbart und giittlichen Bescheid auf eine Frage gibt. 447 i1l)1 I wird 
auch als Offenbarung der Gliicks-Ekstase im psychischen Phiinomen Freude44S 
oder als Zustimmung zur Freude desjenigen, der sein Ermiihtes genieJ3t449, an-
gesehen. Bei dieser Ubersetzung bietet 5, 19b jedoch keine zureichende Begriin-
dung fiir 5,19a. Der Inhalt verlangt nach einer anderen Ubersetzung. i1l)1 II 
"demiitig sein" macht keinen Sinn. Hingegen ist i1l)1 III "abmiihen, sich plagen" 
sinnvoll. Der Hifil wird dann etwa mit "beschiiftigt halten" wiederzugeben 
sein. 45° Auch aus statistischen Grunden liillt sich vermuten, daB es sich bei il~Y,~ 
um die Wurzel i1l)1 III handelt. Denn: 
i1l)1 I findet nur in dem Sprichwort 10,19 (antworten, bier: gewiihren) Verwen-
dung.451 
i1l)1 II liegt 6,8 in substantivierter Form (der Demiitige, Arme) zugrunde. 
i1l)1 III wird in 1,13; 2,23.26; 3,10; 5,2.13; 8,16 gebraucht. 
Die inhaltliche Niihe und das statistische Ubergewicht sprechen dafiir, nach illY 
III zu iibersetzen. 
Durch das sich anschlieBende Beth instrumentalis t:1? l'11Jl?i!'f wird die Freude 
des Herzens als das Mittel der durch il~Y,~ bewirkten Handlung bezeichnet. Die 
Aussage ist, daB der Mensch nicht viel an die Kiirze seines Lebens denkt, weil 
Gott bewirkt, daJ3 er mit der Freude seines Herzens beschiiftigt ist. Wie dieses 
"beschiiftigt halten" zu verstehen ist, hiingt davon ab, ob das Geben Gottes ne-
gativwertig ist. 452 Manche Ausleger sprechen negativ von einem Narkotikum453 
oder Anasthetikum454. Doch bereits der Vergleich hinkt, da ein Narkotisierter 
445 Z.B. Delitzsch 1875:301; Lohfiok 1990c:625. 
446 Cf Gianto 1992:530. 
447 Cf Levy 1912:99; cf Hi 33,13. 
448 Cf Lohfiok 1993:46. 
449 Cf Backhaus 1993:194. 
45o Barton 1908b:66: "for God engrosses him". Stendebach 1989:243: "weil Gott ihn sich 
abmiihen liillt." Hertzberg 1972:129: "Moglich wiire indessen, nach dem Syriscben und Neu-
hebriiischen "beschiftigen lassen mit, in Anspruch nehmen durch" zu iibersetzen." 
451 Icb rechne nl)I IV "singen" zu nl)I I. Cf Stendebach 1989:234; Gerstenberger 1989:249. Da 
;Jl)I III als Bedeutungsvariante von ;Jl)I I und II angesehen werden kann, behalte ich um der Sy-
stematik will en eine Wurzel III bei. 
452 So Miiller 1987:447. 
453 Cf Klein 1994:112; Miiller 1987:447 FN 22. 
454 Cf Millier 1968 :518. 
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nicht genieBen kann. Es ist eher an ein Rauschmittel zu denken, daB den Men-
schen vergessen Hi.Bt, so wie es Lemuel empfiehlt: "Gib starkes Getriink denen, 
die am Umkommen sind, und Wein den betriibten Seelen." (Prov 31,6). 455 Ko-
helet sieht, daB die Lebensfreude eine Beschiiftigung ist, die sich iiber die 
Miihsal und Anstrengung des Lebens erhebt. Wenn Gott sie ihm gewiihrt, so hat 
er fiir einen Augenblick den Himmel auf Erden. Wenn jemand die Lebensfreude 
wahrnimmt, dann hfilt ihn nicht mehr das rastlose Treiben seiner Umwelt, son-
dern Gott beschii.ftigt. Dann vergillt er die Kiirze des Lebens und damit auch die 
diistere Zukunft des Todes. DaB Kohelet hier Gott als handelndes Subjekt 
einfiihrt, steht in Einklang mit seinen vorherigen AuBerungen. Aus dem sich 
nun anschlieBenden negativen Gegenstiick zur Lebensfreude wird deutlich, daB 
auch die Aufforderung zur Lebensfreude nicht unproblematisch ist. Denn sie hat 
ihren Wert nur darin, daB sie von Gott gewiihrt wird. 456 
3.3.2. Das negative Gegenstiick zur Aufforderung zur Lebensfreude 6,1-8 
6, 1-8 greift die Giiter der Lebensfreude auf und beschreibt in Fallbeispielen, 
wie die Lebensfreude trotz ihnen verfehlt werden kann. 6,9 stellt diese beiden 
Lebensweisen gegeniiber und gibt eine abschlieBende Wertung. 6,1-9 ist nach 
dem Schema des kiiniglichen Experiments aufgebaut. 
Kohelet skizziert die Ideale der Lebensqualitii.t (2,1-11; 6,1-2), sowie die 
Moglichkeit des Fortbestandes durch Nachkommenschaft, Erinnerung und lan-
ges Leben (2,12-21; 6,3-8) und erweist ihre Bestandlosigkeit. Nicht nur im Tod 
(6,6; cf 3,19-21), sondern schon hier hat der Reiche nichts voraus, wenn er das 
Gute im Leben (6,9a; 2,24-26a) nicht wahrnimmt. Letztlich ist alles nichtig 
(2,26b; 6,9b). 
455 Jedoch unterscheidet sich diese von Gott geschenkte Freude von Rauschmitteln, insofem die-
se Anla8 zur Torheit geben konnen. 
456 Diese Abhiingigkeit der Lebensfreude von Gott habe ich bereits zuvor als Charakteristikum 
der Aufforderungen zur Lebensfreude aufgezeigt. Desbalb stimme ich Loader 1979:84 nicht zu, 
fiir den die Abhiingigkeit der Lebensfreude von willkiirlichen Handeln Gottes ein Argument ge-
gen die Zugehorigkeit dieses Abschnittes zu den Aufforderungen zur Lebensfreude ist: "God so-
metimes allows and sometimes disallows enjoyment of welath (sic!), and nobody knows what to 
expect ... On this grounds it should be pointed out that this subsection is not an instance of Qo-
heleth's carpe diem conclusion." 
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6,1-2 ist das negative Gegenstiick zur Lebensfreude. 5,17-19 und 6,1-2 stehen 
in der schon aus 2,24-26 bekannten Polaritat zueinander. Aile Voraussetzungen 
zur Lebensfreude scheinen gegeben zu sein, aber Gott ermachtigt den Menschen 
nicht, sie zu konsumieren. Der Mensch ist dem Handeln Gottes unbeeinflu6bar 
ausgeliefert, hier nur unter negativem Vorzeichen (cf 2,26). Das ist nichtig. Da-
mm steht das abschlie6ende ?:;\(j-Urteil, welches <lurch die leicht verlinderte 
Phrase yi •?n kontextual nuanciert wird. 457 
T ' " 
Wenn also 6,1-2 aufzeigt, da6 Gott nicht nur der Geber aller Lebensfreuden ist, 
sondem sie auch verhindem oder nehmen kann, so wird <lurch den Gegensatz 
die positive Wertung der Lebensfreude unterstrichen. Somit wird hier bestatigt, 
da6 5,19b keine negative Wertung der Lebensfreude enthfilt, sondem summa-
risch, deskriptiv ganz im Sinne von 5,18b zu verstehen ist: Gott ist frei, einem 
Menschen die Beschii.ftigung mit dieser Herzensfreude zu geben. Er gesteht sie 
einer Person zu - einer anderen jedoch nicht. 
In 6, 3 setzt ein neues Beispiel ein. 453 Deshalb fehlt lU'~ der Artikel. In 6, 3-6 
werden viele Kinder und ein sehr langes Leben als Ideale vorgestellt. Sie sind 
Gottesgaben (cf Ps 127,3; Gen 35,11; Gen 25,8; Hi 42,17), die zum Ziel ha-
ben, dem Menschen Bestand zu verleihen (Jes 56,5). Dieser Bestand au6ert sich 
in der Erinnerung, die ein Grab verschafft. 
Nun argumentiert Kohelet in doppelter Weise gegen diese weisheitlichen Ziele 
und macht deutlich, da6 sie nicht schon an sich einen Segen darstellen459 , da 
dieser von der Lebensfreude abhlingt. Die W eisheitsziele sind unsicher. Denn 
auch jemand, der viele Kinder und ein langes Leben hatte, kann ohne Grab I 
Begrlibnis460 bleiben. Dann wird er schnell vergessen und die in der Vielzahl 
seiner Kinder erreichten Weisheitsziele haben ihm nichts geniitzt. 461 Dann ware 
es besser, namenlos462 und nie geboren zu sein (6,4.5). 
457 Dabei ist es nicht notig, als Ursache an eine konkrete Krankheit zu denken, wie der meta-
phorische Gebrauch in den Parallelstellen nahelegt. Cf Lauha 1978:114; Whybray 1989:105. 
453 Gegen Murphy 1992:53. 
459 Cf Crenshaw 1978:208. 
460 Diese Betonung des Grabes ist im Allen Testament ungewohnlich. Das Vorenthalten eines 
Begriibnisses war als Gerichtsakt bekaunt (2. Reg 9,33-37; Jes 14,19; Jer 22,18-19). Cf 
Whybray 1989:105. Dahinter steht "das Bediirfnis, weiterhin eine Bedeutung in der Welt der 
Lebendigen zu haben" (Stranzinger 1962:71). Allgeier 1925:37 nimmt an, daJl der Mensch zwar 
begraben wurde, aber "kein standesmiilliges Grab findet." 
461 Kuhn1926:30 hat die Aussage nicht erfaJlt, wenn er meint, daJl "die Frage des Begriibnisses 
fiir einen befriedigenden Lebensausgang nicht von entscheidendem Be Jang" ist und deshalb 
1? :ii;i~:;r-1b :'1")1~p·c~1 (6,4ba) nach 6,5 schiebt. 
462 Keinen Namen zu haben bedeutet im Allen Orient keine Existenz zu haben. Der Name unter-
scheidet ein W esen vom anderen. Deshalb gibt Adam den Tieren N amen. 
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Zurn anderen fiihrt Kohelet aus, daB die Lebensfreude diese Weisheitsziele 
iibertrifft, denn wenn jemand diese Ziele auch erreicht, so kann es <loch gesche-
hen, daB er "sich am Guten nicht sattigt" (il:tiWL!"ll,l y~rpi:ni-;) (6,3), also keine 
Lebensfreude hat. 6,6 fiihrt das Fallbeispiel in irrealer (il;i:q) Weise weiter und 
nimmt dabei das Todesmotiv aus 3,16-22 wieder auf. Ein Mensch mit solch 
phantastischer Lebenslange463 hatte einer Fehlgeburt nichts voraus, wenn er 
"sich das Gute nicht gewahrt" 464 (ill$\ lb il:ti1'1) (6,6). Denn beide (?":>) haben 
es gleichweit gebracht, namlich bis zum Tod. 465 Auch <lurch diese Argumenta-
tion erweist Kohelet die Prioritat der Lebensfreude, die sich am Guten erfreut. 
Die angefiihrten Beispiele !assen eine Steigerung vom Realis (6,1-2) iiber den 
Potentialis (6,3-5) zum Irrealis (6,6) erkennen, die wohl dazu dient, den Skopus 
des Genusses des Guten immer starker herauszuarbeiten. 
In 6,7-9 greift Kohelet, ebenso wie bei der Eroffnung der Perikope (5,9-11) auf 
Sprichworter zuriick, deren Aussage er in schon bekannter Weise <lurch ihren 
neuen Kontext verfremdet und tritt so wieder als Weisheitslehrer hervor. 6,7 
verneint nochmals, daB der Mensch den LebensgenuJl <lurch Miihe erreichen 
kann. Er kann nur danach streben, sich den Mund zu fiillen, also fiir seinen Le-
bensunterhalt zu sorgen. 466 Aber er kann dabei nie genug bekommen.467 Kohelet 
bringt die erste Buchhiilfte zu einem gewissen AbschluJl, indem er mit seinem 
Vokabular auf 1,7.8 zuriickweist, wo er Meer und Auge als nicht zu sattigen 
bezeichnet hat. So ist es auch beim Menschen: Der Mund wird gefiillt, aber der 
463 Es isl "zweitausend Jahre" zu iibersetzen und nicht 1000 x 1000 = 1 Million Jahre; so Ibn 
Esra bei Levy 1912:101. 
464 !ch iibersetze reflexiv "sich das Gute gewiihren" (cf 5,17). Mi:iglich wiire auch "das Gute ge-
nie6en", um Gott als gebendes Subjekt der Lebensfreude (cf 6,1-2) nicht auszuklammem. Die 
Aufforderung in 6,9 zeigt aber, da6 der Zielpunkt der Aussage nicht das Gewiihren durch Gott, 
sondem das Ergreifen des von Gott Gewiihrten isl. 
465 Die rhetorische Frage "Gehl nicht alles an einen Ort?" isl zu bejahen (cf 3,lSb-21). Cf Far-
mer 1991:172. 
466 Das Suffix von ~:i·~ bezieht sich auf den Menschen und nicht auf den ?iK!!I. Zwar spricht das 
Alte Testament vom Rachen des 'ii!tW, aber wenn Kohelet darauf anspielen wiirde, wiire in 6,6 
'iiK!!I und nicht Cip~ zu erwarten. zU:dem bezieht sich 1:1'~ nnbildlich auf den Menschen. Gegen 
Lohfink 1993:47; Whybray 1989:107. 
467 Wegen des vorhergehenden Bezuges auf den Mnnd, sowie Essen und Trinken im weiteren 
Kontext, kann hier !II~~ mil "Kehle" iibersetzt werden. Die deutsche Redewendung "den Hals 
nicht vollbekommen" entspricht der hebriiischen "die Kehle wird nicht voll" nnd bedeutet so 
viel, wie "das Verlangen kann nicht gestillt" bzw "das Begehren kann nicht erfiillt werden". 
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Appetit nicht gestillt. 6,8 stellt zwei rhetorische Fragen468 , die nach den vor-
herigen Ausfiihrungen und der Verwendung des bei Kohelet stets eine negative 
Antwoft469 erwartenden Leitwortes im• klar mit "nichts" zu beantworten sind 
und darnit wiederum die traditionelle Weisheitslehre verneinen. 
Hier schliefit sich nun Kohelets Lebensmaxime in abgewandelter Form an. 
3.3.2.1. Bekrliftigung der Lebensfreude: 6,9 
6,9 Das Sehen der Augen ist besser als Trachten des Verlangens. 
Auch das ist Nichtigkeit und ein Haschen nach Wind. 
Mit 6,9 fafit Kohelet den Skopus seiner Unterweisung zusammen. Durch den 
:i~~-Spruch stellt er seine Lebensmaxime in weisheitlicher Form dar. 470 Die 
Gegeniiberstellung von 5,17-19 und 6,lseq findet darin ihren Niederschlag. 
Seine Antwort bietet eine pragmatische Alternative: 0'~'>.' ill:ll~· Dieses Sehen 
geht iiber das reine Sehen hinaus und beinhaltet wie die Verbalform mii 
(2,1.24; 3,13.22; 5,17; 6,6; 9,9) das Erfahren und Geniefien des konkret Er-
reichbaren. 471 Dieses ist besser als alle anderen Lebensweisen. 472 Durch die 
Gleichsetzung von o:~'>.' ill:ll~ mit den Inhalten der Lebensfreude stellt er das 
Wahrnehmen der gegenwiirtigen, realen Lebensfreude als die von ihm erkannte 
Lebensweise heraus. An o:~'>.' ill:ll~ wird Kohelets Anliegen deutlich, nicht auf 
einen spateren Zeitpunkt zu vertrosten, sondern die Gelegenheiten dieses irdis-
chen Lebens zu ergreifen. Die von Kohelet propagierte Lebensfreude ist besser 
als td~r1?0~· Hierfiir gibt es zwei Interpretationen. Entweder ist hier vom Tod 
468 Wiihrend die erste Frage in der Konstellation Weiser - Tor zur Weisheitsfrage paJlt, iiber-
rascht die zweite, die nach dem Vorteil des Armen fragt. Ellermeier 1963a:12 iindert deshalb 
'~l1? zu ·~~ ab. Diese Anderung wiirde sich zwar in den Gedankengang einfiigen, da aber zuvor 
vom Reich en die Rede war, ki:inote hi er als Gegenpol der Anne eingefiihrt werden, so wie sch on 
in 4,13 ein Zusammenhang von Armut und Machtlosigkeit der Weisheit hergestellt wurde. 
469 Cf Ellermeier 1963a:3. 
470 Ein nochmaliger Gottesverweis fehlt hier, vielleicht wegen. der Kiirze des :Ji1' -Spruches, 
oder weil es sich um ein in einen neuen Kontext eingepa6tes Zitat handelt. 
471 CfEllermerier1963a:15; Crenshaw 1987:129; Whybray 1989:109. 
472 Das ist sein Skopus und nicht, daJl "Geld und Reichtum eine verhiingnisvolle Wirkung ha-
ben" (Lauha 1978:117). Stoll 1993:103 erkennt zwar, daJl es hier um einen "Rat zum dankbaren 
Geniellen" geht, verdreht aber durch seine moralisierend-psychologisierende Interpretation eben-
falls die Aussage: "Das Sehen mit den Augen meint den bewullten Verzicht auf das extensive 
Ausleben innerer Wiinsche." 
77 
die Rede, dann wiirde 1?i1 w1e m 3,20; 5,14.15; 6,6; 9,10 "sterben" 
bedeuten, 473 oder es ist in Anlehnung an 6, 7 vom "Trachten des ungestillten 
Verlangens" (!U~m die Rede. Beide Ubersetzungen passen zu Kohelets 
bisherigen Ausfiihrungen. Da in 5,9-6,9 der Tod nur eine argumentativ-
dienende Funktion beziiglich der Lebensweise, der Gott die Freude verwehrt, 
hat, bin ich der Auffassung, daB hier ein abschlieJ3ender Riickbezug auf das 
nicht zu slittigende Streben nach Reichtum, d.h. der in sich selbst erfiillten 
Lebenssicherheit, zu erwarten ist. Deshalb iibersetze ich mit "als zu trachten 
nach dem, was fiir die Kehle ist". Gemeint ist also das Trachten474 des un-
stillbaren Verlangens. Sinngemlill ist zu iibertragen: "Es ist besser, das was vor 
Augen ist zu genieJ3en, als nach anderem zu verlangen. Auch das ist nichtig, 
wie das Haschen nach Wind." 
Es ist hier erneut die Frage zu stellen, worauf sich das Nichtigkeitsurteil er-
streckt. SchlieJ3t es die Aufforderung zur Lebensfreude ein475 oder klammert es 
sie aus? Die doppelte Nichtigkeitsaussage (6,9b) bezieht sich nicht nur auf 
6,9a/3, sondern umfaBt, wie in 2,26b den gesamten Sinnabschnitt, dariiber 
hinaus die erste Buchhfilfte, und wertet dennoch die Lebensfreude nicht 
abschlieBend. Die ?~ry-Aussage gibt die Handlungsgrenze des Menschen an. 
Das Nichtigkeitsurteil wird wie in 2,26b iiber die traditionelle Weisheit aus-
gesprochen, deren Lehren hier unter dem Aspekt des Reichtums, der keinen 
Vorteil bringt (cf 5,15), ausgefiihrt wurden. Beide ma! wird die Moglichkeit des 
GenieBens <lurch den Gottesverweis unter einen theologischen Vorbehalt 
gestellt, an dem die weisheitlichen Prinzipien zerbrechen, da Gott in seiner Un-
gebundenheit auBerhalb der menschlichen Verfiigungsgewalt steht. 476 
473 Cf Galling 1969:104; Whybray 1989:109; Whitley 1979b:59; Loader 1995:81. 
474 Der Inf. cs liillt sich sowohl als Verbalnomen als auch als Infinitiv wiedergeben. 
475 Dann wiirde das Demonstrativpronomen :1! den ganzen Vers umfassen. So Ogden 1987a:96. 
476 Cf Backhaus 1993:197. · 
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3.4. Die fiinfte Aufforderung zur Lebensfreude als AbschluB von 6,10-8,17 
Im Fortgang des Buches werden von bier an die Beobachtungseinheiten zugun-
sten weisheitlicher Ratschliige kiirzer. Dadurch tritt der scheinbar philosophische 
Charakter des Buches gegeniiber dem weisheitlichen zuriick. Diese Entwicklung 
zeigt sich auch in den Aufforderungen zur Lebensfreude, die ein durchgiingig 
verbindendes Element bilden. Auch sie unterliegen einem Wandel, der ihnen 
mehr Gewicht verleiht. Nur noch einmal rat Kohelet in einem Jitrn;-Spruch 
(8, 15) zur Lebensfreude, danach fordert er im Imperativ dazu auf (9, 7-1 O; 11, 7-
12, l ). 6,10-8,17 zerfallt nach einem Ubergangsabschnitt in zwei Hauptabschnit-





Auseinandersetzung mit der Weisheit in Form von J11'-
Spriichen. 
Erorterungen iiber die Weisheit. 
6,10-12 bildet einen Ubergangsabschnitt, wie die Stichwortverbindung Ji1' 
(6,9.11; 7,1-14) zeigt. Er faBt die bisherigen Ergebnisse zusammen und bildet 
zugleich das Programm fiir die folgenden Erorterungen: 
6,10: Unabiinderliche Determination. 
6, lla: Nichtigkeit. 
6,llb: Frage nach dem, was bleibt. 
6,12a: Frage nach dem, was fiir den Menschen Ji1' ist. 
6, 12b: Verhiillte Zukunft. 
3.4.1. Auseinandersetzung mit der Weisheit in Form von Ji1' -Spriichen: 7,1-14 
Kohelet eroffnet mit einer Doppelfrage eine neue Argumentationskette: 
"Wer erkennt, was fiir den Menschen im Leben gut ist, die Zahl der 
Tage seines nichtigen Lebens, die er wie ein Schatten verbringt?" 
(6,12a) "Wer kann dem Menschen mitteilen, was nach ihm sein wird un-
ter der Sonne?" (6,12b). 
477 Der Autbau von 6,10-8,17 iihnelt der Eroffnung des Buches: 
I. Frage nach dem tiil)• des Menschen (1,3 / 6,11.12). 
2. Zwischenstiick (1,4:11/7,1-14). 
3. Thema (1,13-2,23 / 7,15-8,14). 
4. Aufforderung zur Lebensfreude (2,24-25 I 8,15). 
5. Urteil uber die Weisheit (2,26 / 8,16-17). 
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Beide Fragen sind nicht auf das Philosophisch-Allgemeine, sondem auf die Le-
benswirklichkeit ausgerichtet. Sie fragen nach dem bestm6glichen Lebens-
weg. 478 Kohelet gibt darauf eine ganz im weisheitlichen Stil gehaltene Antwort 
in sieben479 :iiti-Spriichen, die jeweils relative Vergleiche darstellen. Sie stellen 
die Weisheit als Jii.J;I' der Erkenntnis heraus (7,12), als wiire die Weisheit die 
Antwort auf 6,12. Mit solch einer Antwort erweist sich Kohelet als Weis-
heitslehrer, der nachweist, daB er mit Weisheitsspriichen und ihren Stilmitteln480 
umzugehen vermag. 481 Gleichzeitig gibt er aber die Weisheitslehre der Lli-
cherlichkeit preis, weil er zeigt, daB die Fiille der weisheitlichen Einzelaussagen 
keine umfassende Antwort auf die grundlegenden Fragen von 6,12 geben kann. 
Diesen :iit:i-Spriichen (7, 1-12) fiigt er eine achte :iiti-Einheit an (7, 13-14), die 
auJ3erhalb der Relationsaussagen steht und auf die Souveriinitat Gottes verweist 
(7,13; cf 1,15). Diese Antwort fiihrt ihn zur Lebensfreude, die wahrgenommen 
werden soil, wo sie sich jemandem bietet: 
7,14 Am guten Tag sei guter Dinge und am b6sen Tag betrachte (beden-
ke), diesen wie jenen hat Gott geschaffen, weil der Mensch nicht irgend-
etwas herausfindet, was nach ihm sein wird. 
Weil482 kein Mensch (7,14b), also auch kein Weisheitslehrer, weill, was nach 
ihm sein wird, bleibt nur die Konsequenz der Annahme des Augenblicks als 
M6glichkeit der Lebensfreude. Das ist C"IJ~ 011$7 :iiti (6, 12). Kohelet trifft 
hier drei Aussagen, die sich in den Aufforderungen zur Lebensfreude finden 
und damit rechtfertigen, 7,14 zu den Aufforderungen zur Lebensfreude zu 
zahlen: 483 
478 Cf Brin 1988:463. 
479 Zimmerli 1962:201 ziihlt nur sechs ~lt:l-Spriiche. 
480 Er veiwendet paranomastische Wortspiele (7,1.Sb.6), Parallelismus membrorum (7,1), Ono-
matopoesie (7,6), Homoioteleuton (7,8.9) und Chiasmus (7,8.9). 
481 Cf Osborn 1970:186; Michel 1988:149; Wiedmann 1988:34. 
482 Ich iibersetze die Constructus-Verbindung 11"1.~~-'ill kausal und nicht final. Darnit steht die 
Aussage in Einklang mit 3,22. Cf Osborn 1970:193. 
483 Gegen van Niekerk 1989:26, der hier kein carpe-diem-Element findet, weil nur von dem 
Schicksal die Rede sei, welches Gott iiber den einen oder anderen bringe. Das Problem liegt be-
reits in der Definition. Van Niekerk geht davon aus, daB es zum carpe diem Element dazugehi:i-
rt, daB die "guten Tage" weiter aosgefiihrt werden miiJlten. Das isl in 7,14 zwar nicht der Fall, 
aber mir scheint diese Voraussetzung falsch zu sein, da sie per definitionem Textstellen 
ausschliellt, die zur Thematik der Lebensfreude im Buch Kohelet gehi:iren. 
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1. Die Gelegenheiten des Lebens sollen genutzt werden. 
2. Gott gewiihrt und verhindert die Lebensfreude. 
3. Der Mensch weill nicht, was nach (1'1Q15) ihm kommt. 
Die Inclusio 1'1Ql5 (6,12; 7,14) schlie6t diese gedankliche Einheit ab. 
3.4.2. Erorterungen iiber die Weisheit: 7,15-8,15 
Die sehr lihnlichen, eine innerweltliche Gerechtigkeit vemeinenden Verse 7, 15 
und 8, 14 binden die vier Erorterungen zusarnmen, so da6 sich die 
Schlu6folgerungen Kohelets in 8,15 und 8,16.17 auf den gesamten Abschnitt 
beziehen. 484 
1. Erorterung iiber die Weisheit: Der Zerbruch der moralischen Weis-
heitskategorien am Beispiel von Gerechtigkeit und Gottlosigkeit: 7, 15-
22. 
2. Erorterung iiber die Weisheit: Der Zerbruch der moralischen Weis-
heitskategorien am Beispiel der Frau: 7,23-8,l. 
3. Erorterung iiber die Weisheit: Der Zerbruch der moralischen Weis-
heitskategorien am Beispiel des Konigs: 8,2-9. 
4. Erorterung iiber die Weisheit: Der Zerbruch der moralischen Weis-
heitskategorien am Beispiel ausbleibender Vergeltung: 8,10-14. 
1. Schlu6folgemg: Die Aufforderung zur Lebensfreude: 8,15. 
2. Schlu6folgerung: Das Versagen der Weisheit: 8,16.17. 
Vielleicht kritisiert Kohelet in den Erorterungen zwei Gruppen, nii.mlich Weise 
und Gerechte, die er in der 2. 13. bzw. 1. I 4. Erorterung anspricht. 485 
484 Cf Ogden 1979:349. Brown 1990:203 will dariiber hinaus in 7,13 - 8,17 eine chiastische 
Makrostruktur gefunden haben, die sich um das Kernstiick 7 ,25-29 formiert. Dagegen ist jedoch 
einzuwenden, daB die von Brown vorgenommene Anordnung nur miiglich ist, weil er die Titel 
der Unterabschnitte sehr weit faBt und so zu Versabtrennungen kommt, die auf der falschen Vor-
raussetzung beruhen, daB der Rest des Buches den Vorteil der Weisheit vor dem Unwissenden 
aufzeigen wiirde. 
485 Cf Backhaus 1993:2. 
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3.4.2.1. 1. Erorterung iiber die Weisheit: Der Zerbruch der moralischen Weis-
heitskategorien am Beispiel von Gerechtigkeit und Gottlosigkeit: 7,15-22 
7,15-22 geht von der fehlenden Retribution aus (cf 3,16).486 Der Abschnitt 
zerfiillt in zwei Teile (7,15-18.19-22). 7,15-18 ist kunstvoll aufgebaut. Dabei 
werden Anapher (7,16.17), chiastisches Metrum und opponierendes Vokabular 
gebraucht, 487 um ein Antilogion488 auszudriicken. Kohelet wendet sich gegen die 
beiden (c?~) Extreme von Gerechtigkeit I Weisheit489 und Frevelhaftigkeit I 
Torheit (7,16.17), die ja <loch keinen Vorteil (7,15) bringen,490 sondem den 
Untergang zur Folge haben. Indem Kohelet beide Extreme verwirft, ruft er 
nicht zu einem goldenen Mittelweg491 auf, sondem verwirft das ganze Lehr-
gebaude, welches <lurch sie umklammert wird. Indem er dazu auffordert, an 
beiden aneinander ausschlieJ3enden Extremen festzuhalten (7, 18), ruft er eben-
falls nicht zum MittelmaJ3 auf, sondem zeigt die Nutzlosigkeit eines jeden ein-
zelnen. Stattdessen bietet er seine Lebensaltemative, die Gottesfurcht (7, 18b; cf 
5,6b). 492 Indem Kohelet die Weisheit verwirft, aber gleichzeitig zur Gottes-
furcht auffordert, schafft er wiederum (cf 4,17-5,6) eine Konstellation, die den 
Widerspruch einer Weisheitslehre hervorrufen muJ3, die sich als die wahre Got-
tesfurcht verstand. Diese Verse gehoren zu den Kemaussagen Kohelets, die den 
negativen Hohepunkt von Kohelets Weisheitskritik bilden, wie sich an der Du-
Anrede und am Imperativ zeigt. 
7,19-22 schlieJ3t sich <lurch eine doppelte inhaltliche Verkniipfung an (7,18b -
7,20; 7,20 - 7,19).493 7,19 ist eine typische Weisheitsaussage, die vom relativen 
Vorteil der Weisheit spricht. Sie konnte ein Zitat sein. Zumindest wirkt sie wie 
486 
'11'W1 leilel ein W ahmehmungsurteil ein. Cf 3, 10. Das Ende isl aus dem Beginn eines neuen 
Abschnittes mil weisheitlicher Wendung (7.23) ersichtlich. 
487 Cf Lauha 1978:132. 
488 Cf Loader 1995:100. 
489 Kohelet spielt mil den Nuancen von I''~;. Er verwehrt sich gegen eine iibertriebene, geheu-
chelle Friimmigkeit. Man soil sich uichl aufspielen als sei man etwas. Das Hitpa'el von O~tl11l1 
"sich gebiirden als" (7,16) wird gebrauchl wie in Ex 1,10. · 
490 Mil dem Verweis auf die Miiglichkeil, nichl in der (gesetzten) Zeil zu sterben (7,17b), spielt 
er auf3,1 an. 
491 So Levy 1912:8; Stranzinger 1962:123; Kroeber 1965:202; Horton 1972:1; Millier 
1978:254; Lauha 1978:134; Criisemann 1979:99 u.v.a. 
492 Cf Loader 1995: lOOseq. 
493 Cf Loader 1979:47. 
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ein Einwand gegen Kohelets vorherige Au6erung. Kohelet wendet sich dagegen, 
indem er Weisheitsaussage gegen494 Weisheitsaussage (7,20) setzt. Dabei ver-
weist er auf die Begrenztheit der menschlichen Gerechtigkeit, 495 fiihrt diese bei-
spielhaft aus (7,21.22) und begriindet so nochmals seine Kritik an der Weisheit 
(7,18).496 
3.4.2.2. 2. Eriirterung iiber die Weisheit: Der Zerbruch der moralischen Weis-
heitskategorien am Beispiel der Frau: 7,23-8,1. 
Der Abschnitt setzt sich aus Einleitung (7,23.24), Schlu6 (8,1) und einem kon-
zentrischen Mittelstiick (7 ,25-29) zusammen. 497 Das Thema lautet weiterhin 
Weisheit und Torheit. Anfang und Ende werden durch rhetorische Fragen, und 
ahnlichen Wortgebrauch498 . Als Weisheitslehrer betont Kohelet die Schwierig-
keit seines Themas, sowie die Griindlichkeit und Sorgfalt seiner Methode499 
auch im Detail (7,24.25.27b; 8,1)500, um so der traditionellen Weisheit ihre 
Grenzen aufzuzeigen. 50l Im Mittelstiick wendet Kohelet seine Uberlegungen auf 
das fiir die Weisheit klassische Thema Frau502 an und zieht dann daraus verall-
gemeinernde Schlu6folgerungen, um so die moralischen Kategorien der Weis-
heitslehre exemplarisch ad absurdum zu fiihren. 
494 7,20 wird durch ·~-adversativum eingeleitet; cf Loader 1979:49. 
495 Cf Hi 14,4; 1. Reg 8,46; Ps 14,3. 
496 Dadurch wird 7,19 zur Parenthese. Cf Loader 1995:101. 
497 Cf Spangenberg 1993: 115. 
498 Wiirter der Wurzel c::in. 
499 Sie besteht aus den zwei Kmnponenten, Aneignung traditionellen Bildungsgutes und Verwer-
tung der eigenen Beobachtungen und Erfahrungen. Cf Wiedmann 1988:35. 
5oo Cf Shupak 1993:70. 
501 Cf Crenshaw 1986a:283: " ... it is possible that 8,1 contains a traditional wisdom boast 
('Who is like a sage?"), together with Qoheleth's rebuttal ("Who knows the interpretation of a 
word?"). Instead of the expected response (no one is like a sage"), the retort emphasizes the li-
mits of sapiential knowledge ... ". 
502 Lohfink 1990e:259; Kriiger 1992:394seq; Riesener 1996:196seq stellen heraus, dall Kohelet 
die aus Proverbien bekannte "fremde Frau" aufgreift, und es sich bier um keine anthropologi-
sche Aussage iiber die Frau und damit nicht um eine generelle Abwertung der Frau handelt. 
Zimmerli 1971:43; Brenner 1993:202; Loretz 199lb:245; Schoors 1993:12lseq halten an der 
negativen Beurteilung der Frau fest. Schoors milder! sie dahingehend, "dat het hele mensdom 
niet deugt" (136). Meines Erachtens ist die Perikope in Gegeniiberstellung zu 9,9 zu sehen. Die-
ses isl miiglich, wenn der Artikel bei :11fl~:;t zwar die Frau im allgemeinen bezeichnet, aber der 
mit iW!! eingeleitete Relativsatz "die Frau, welche ein Fangnetz ist und Stricke ihr Herz, Fesseln 
ihre Hiinde" den Geltungsbereich der Aussage auf einen bestimmten Typus Frau, eben der 
"fremden Frau" der Proverbien, einschriinkt. Der Ji1'-Spruch 7,26b ist in gleicher Weise wie 
2,26 nicht moralisch zu interpretieren. Vielleicht isl er auch als nichtrnarkierter Einwand der 
weisheitlichen Opposition zu verstehen, die sich davon ausnimmt, in die Fiinge solch einer Frau 
83 
3.4.2.3. 3. Erorterung iiber die Weisheit: Der Zerbruch der moralischen Weis-
heitskategorien am Beispiel des Konigs: 8,2-9. 
Die Abgrenzung des dritten Gedankenganges (8,2-9) erfolgt uneinheitlich. Die 
von mir vorgenommene Einteilung beruht darauf, daB 8,1 inhaltlich zum Vor-
hergehenden gehort und der Anfang durch den Wechsel zum Imperativ markiert 
wird. 8,9 ist der SchluBvers, wie das riickverweisende i1!"7~·n~ und das gleiche 
Vokabular zeigen. 503 Kohelet fiihrt die Machtlosigkeit der Weisheit an einem 
weiteren klassischen Thema der Weisheit aus, nfunlich dem des Konigs.5°4 Da-
bei spricht er von der Macht des Konigs und dem rechten, weisen Verhalten ihm 
gegeniiber (8,2-5). Indem er den Konig als einen absoluten Herrscher einfiihrt 
und von der Machtlosigkeit des Untertanen spricht, bereitet er seinen nachsten 
Gedanken vor. Zur Verkniipfung von 8,5 und 8,6 bedient er sich eines Chias-
mus, der iiber das Athnach als dem Haupttrenner des Verses hinausgeht. Dabei 
stehen Yl (8,Sa) und 11J.ll (8,6b), sowie ~~f!t~, ... 11J,ll (8,Sb) und ~~f!t~, 11J,l 
(8,6a) in einem chiastischen Verhfiltnis. 505 Durch adversatives ':P leitet er nun 
seine kontrl:ire Ansicht ein. Der in Kohelets Augen wirklich Weise weiB, daB 
sein ooses Schicksal in der ihm unabanderlich gesetzten Zeit lie gt (cf 3, 1 seq), 
auf die auch die Weisheit keinen EinfluB hat. 506 
Die Du-Anrede kennzeichnet die einleitenden Verse als eine von Kohelet vertre-
tene Lebensweise. Aus ihnen spricht eine Passivitat gegeniiber den politischen 
Zustl:inden (cf 5,7.8; 10,20), die ein ungestOrtes Wahmehmen der Lebensfreude 
ermoglicht. Hier ist diese Aussage jedoch Teil eines weiterfiihrenden Argu-
zu geraten. 
Clemens 1994:7 will bier Eva als archetypische Frau finden und meint, die Scblange in 10,8.11 
sei ein weiterer Hin we is auf die Genesis. Hier werden willkiirliche Verbindungen hergestellt und 
die Textaussage vollig iiberzogen. 
503 Cf Loader 1979:69. 
504 Michel 1988:32 nimmt an, 8,2-5 sei ein Zitat. Auch wenn sich dieses schwer belegen liiJlt, 
isl <loch <las Anliegen Kohelets offensichtlich, eine Sichtweise einzufiihren, die er selbst nicht 
teilt, um sie anschlieBend zu kommentieren. 
505 Cf Loader 1979:71; Spangenberg 1993:123. 
506 Mit "Bosheit des Menschen" verwendet Kohel et ein Vokabular, welches moralisch-ethische 
Implikationen enthiilt. Um eine weisheitlich absurde Situation zu skizzieren, entleert er es jedoch 
diesen Sinngehaltes. Cf Backhaus 1993:250. 
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ments, niimlich der Entfaltung der Ohnmacht auch des weisen Menschen. Diese 
Machtlosigkeit entfaltet Kohelet anhand der verborgenen Zukunft des Weisen 
(8,7) und an vier507 Beispielen. 8,9 dient zur Zusammenfassung. 
3.4.2.4. 4. Erorterung iiber die Weisheit: Der Zerbruch der moralischen Weis-
heitskategorien am Beispiel ausbleibender Vergeltung: 8, 10-14 
Der letzte Unterabschnitt 8,10-15 ist mit 8,16-9,10 <lurch die gleiche chiastische 
Kombination von Tat und Konsequenz verbunden. 508 Die Komplexpriiposition 
p:;i hat folgernde Funktion, so9 so daB 8, 10 zu dieser und nicht zur vorherigen 
Texteinheit zu zahlen ist. Der Abschnitt enthfilt schwerwiegende textkritische 
Probleme, die fiir das Verstandnis der Perikope wichtig sind. 
I. Fiir den masoretischen Text C'!~i? wird haufig eine Metathesis zu c•:iip 
angenommen510. 
2. Statt des masoretischen Textes 1n~.tif11'.s 1 1 legen die LXX mit 81r11vi1Jrwav 
ebenso w1e die griechischen Ubersetzungen von Aquila, Theodotion 
(eKetv x~uavro) und Symmachus (81wivouµevoi) 512 nahe, 1n:;i.ti~' zu lesen. 
3. Fiir das Textverstandnis ist zu klaren, ob von ein oder zwei Gruppen die 
Rede ist. Die L6sung dieser Fragen ist in die Gesamtintention des Verses einzu-
binden. 8, 10 schlieJlt mit dem ?~ry-Urteil, so daB zuvor eine ?~ry-Situation be-
schrieben worden ist. ?~ry-U rteile fol gen bei Kohelet auf die Darstellung ge-
gensatzlicher Sachverhalte, so auch hier. Das Thema von 8,10-15 ist wiederum 
der Zerbruch der moralischen Weisheitskategorien. Nach einem Fallbeispiel 
8,10 werden grundsatzliche SchluJlfolgerungen iiber das Ausbleiben einer 
weltimmanenten Retribution gezogen, die Kohelet zur Aufforderung zur Le-
bensfreude flihren. Nach 8,14 handelt es sich in 8,10 um ein AuJlerkraftsetzen 
des Tun-Ergehen-Zusamenhangs. Damit stimmt auch 8,lla iiberein, welcher 
das ?~ry-Urteil begriindet. 
Nach diesen grundsatzlichen Erwagungen bieten sich fiir 8, 10 folgende 
Verstiindnismoglichkeiten: 
507 Zur Vierzahl im Weisheitsspruch cf die Spriiche Agurs (Prov 30). 
508 Cf Loader 1979:104. 
509 GK §119ii: "also, unter dieser Bedingung". 
510 Cf die Metathesis von c:iip zu ci:ip in Ps 49,12. 
511 Der Hitpa'el wird bier passivisch gebraucht. CfWaltke & O'Connor 1990:§26.3.a. 
5 l 2 Cf Apparat der BHS. 
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1. Es ist von Frevlern die Rede, die begraben wurden und zur Ruhe kamen. 
Den Gegenpol bilden diejenigen, die recht getan hatten. Sie, die ein solches 
Begrabnis verdient hatten, muJ3ten hinweg voni heiligen Ort und wurden in der 
Stadt vergessen. 513 
2. Es ist von zwei Gruppen die Rede, und es wurde eine Textanderung vorge-
nommen. Dann wiirde nicht von einem Begrabnis gesprochen, sondern davon, 
daB Frevler ins Heiligtum514 nahen, obwohl sie dazu kein Recht hatten. Die 
zweite Gruppe bilden diejenigen, die, obwohl sie recht getan hatten, von dort 
fort mu6ten und vergessen wurden. 515 Beiden Gruppen wiederfiihrt keine Ge-
rechtigkeit. Das ?:;it)-Urteil liegt im Ausbleiben der Vergeltung fiir solch ein 
Handeln. 
3. Eine Gruppe und zwei Textveranderungen anzunehmen fiihrt zu der Aussage, 
daB Frevler sich riihmen, in die heilige Statte eingedrungen zu sein. Das ?~ry­
Urteil lage im Ausbleiben der Vergeltung.516 
4. Zwei Gruppen anzunehmen und zwei Textveranderungen vorzunehmen, so 
daB sich diejenigen, die recht gehandelt haben riihmen wiirden, fiihrt zu keinem 
plausiblen ?~ry -Urteil. 
5. Nimmt man hingegen an, es sei nur von einer Gruppe die Rede, ware die 
Aussage, daB Frevler nach ihrem Begrabnis vergessen wurden, banal, da jeder 
Gestorbene vergessen wird (cf 2, 16). Ein ?~\)-Urteil ist so nicht sinnvoll. 
Das unter 1. vorgelegte Verstandnis bleibt zwar nahe am masoretischen Text, ist 
aber nicht unproblematisch, da die Annahme zweier Gruppen grammatisch zwar 
moglich, aber der Subjektwechsel in dieser Form ungewohnlich ist. Zudem 
gehort es zur israelitischen Praxis, auch den Verbrecher (cf Dtn 21,22.23) und 
den jiidischen Feind (2. Sam 2,32) zu begraben. Der heilige Ort kann kaum mit 
513 
"Frevler wurden begraben und kamen zur Ruhe, aber die recht getan hatten, muJlten hinweg 
vom heiligen Ort und wurden in der Stadt vergessen." Cf Lohfink 1993:63. 
514 Wobei an Jerusalem und den Tempel gedacht werden konnte. 
515 
"Frevler nfiltem sich und treten ein, aber diejenigen, die recht gehandelt haben, miissen die 
heilige Stiitte verlassen und werden in der Stadt vergessen." 
516 Frevler nfiltem sich und treten ein, von heiliger Stiitte gehen sie fort und riihmen sich in der 
Stadt, daJl sie so gehandelt haben." So die meisten Ausleger. Cf Lauha 1978:153. 
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dem Grab gleichgesetzt werden. Es sei denn, die hier vertretene Anschauung 
wiirde auf iigyptischem EinfluB beruhen, so daB hier vom reinen Ort der Toten-
stadt die Rede ware. 511 
Demnach ist es notwendig, ein oder zwei Textiinderungen vorzunehmen. 
Zu einem einsichtigen ?~\)-Urteil fiihren nur der zweite und dritte Vorschlag. 
Die zweite Interpretation entspricht dem polaren Denken Kohelets und triigt dem 
Ausbleiben der Vergeltung Rechnung. Seine Starke ist, mit nur einem leichten 
Schreibfehler auszukommen. Der dritte Vorschlag muB zwar zwei Textiinderun-
gen annehmen, hat aber den Vorteil, daB kein Subjektwechsel angenommen 
werden muB. Da die erste Textiinderung als Metathesis plausibel ist und die 
zweite von den Versionen bestiitigt wird, ha! te ich dies en Vorschlag fiir den 
wahrscheinlichsten. 
Die Konsequenzen seiner ?~\)-Aussage fiihrt Kohelet in 8, 11 weiter aus. Dabei 
geht es ihm, wie 3,16seq, nicht um die Vemeinung eines jenseitigen Gerichtes, 
sondem um <lessen Irrelevanz fiir das Handeln der Menschen. Hier wird dieses 
Motiv verschiirft, indem sogar ein Gericht, 518 welches sich verzogert - da die 
Strafe der Tat nicht auf dem FuBe folgt - geniigt, um es fiir das Handeln des 
Menschen bedeutungslos werden zu !assen. In 8,12.13 handelt es sich um die 
Antwort der traditionellen Weisheit5t9, die auf ihre Lehre vom gerechten Ver-
geltungshandeln Gottes pocht. Gordis hatte dieses bereits als Zita! der tradi-
tionellen Sicht herausgestellt. 520 Da dieses Zitat in Kohelets Vokabular und Stil 
517 Cf Humbert 1929:120; Galling 1932; 297; 1969:111. Reines 1954b:86, leitet die Verwen-
dung von Grab als heiliger Stiitte aus dem spiiteren Gebrauch im Judentum ab. Zu biblischer Zeit 
gait das Grab aber als umeiner Ort und IUiij? cipip bezeichnet im Alten Testament sonst nie das 
Grab. Cf Hertzberg 1972:173; Loretz 1964:77; Backhaus 1993:252 FN 100. 
518 Dieses kiinnte sich auf die "Langsamkeit der Justiz" (Pfeiffer 1965:148) beziehen. Jedoch 
kann ich fur diese Interpretation im Text keine dafiir notwendige institutionelle Einbindung er-
kennen. 
519 Cf Johnstone 1967:212. Traditionell interpretiert das Targum. Cf Knobel 1991:43. Eaton 
1993:123 leitet aus dem Partzip l11.i' im Unterschied zu den perfektischen Beob-
achtungsformularen (8,9seq) ab, dall es sich hier nicht um eine Beobachtung handle, sondem um 
Kohelets Antwort des Glaubens ("answer of faith"). Dage gen isl jedoch einzuwenden, dall Kohe-
l et gerade das Perfekt fur seine eigene Erkenntnis gebraucht (1,17; 2,14; 3,12.14). Cf Hertzberg 
1972:174. Crenshaw 1986a:284 erkliirt zu Recht, dall )1]i' zwar als strenge Bekriiftigung ver-
wendet wird, aber aus der grammatischen Form allein keine Aussage iiber die Authentizitiit zu 
entnehmen isl. Hiiufig wird 8,12.13 entweder als ein redaktioneller Nachtrag (z.B. Galling 
1969:112. Lauha 1978:157) oder als eine Aussage Kohelets angesehen, die mil den anderen 
Aussagen Kohelets in Einklang gebracht werden kann (z.B. Reul! 1894:220; Delitzsch 
1875:341; Levy 1912:22; Kuhn 1926:12; Stranzinger 1962:90; van Wyk 1989:562; Hertzberg 
1972:174seq). 
520 Cf Gordis 1939-40:135. 
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gefaBt ist, halte ich es fiir moglich, daB Kohelet das Primlirzitat 'W1'7 Jito·:i;.v: 
).'tf\1 :i;.i'.l'"K'? JilO') C'i)'?~;;i (8, l 2d.13a) erlautemd ausgeschmiickt hat521 oder 
diese verbreitete Meinung referiert. 522 
Wie unbefriedigend diese vertrostende Antwort ist, macht Kohelet in 8, 14 deut-
lich. Dabei tritt 8, 14 durch die Anapher eines dreifachen W'. und die Incl usio 
':>:tv als eine kunstvoll aufgebaute Sinneinheit hervor. Kohelet verwirft die These 
eines konsequenten Tun-Ergehen-Zusammenhangs angesichts seiner dage-
gensprechenden Wahmehmungen.523 Es bleiben stets urierklarbare Elemente 
zuriick. Kohelet vertritt kein geschlossenes Weltbild. Es gibt Ereignisse, die in 
kein theologisches System passen, sie sind ':>:tv· Das Nichtigkeitsurteil ergeht 
iiber die starren Lehren der traditionellen Weisheit in ihrem Widerspruch zur 
Erfahrung Kohelets. Der Mensch ist machtlos sein Leben zu sichem. 524 Dem 
setzt Kohelet entgegen: Ich aber pries die Freude! Damit lost er zwar die 
Problematik nicht auf, macht aber auf seinen Weg aufmerksam, wie damit gele-
bet werden kann. 
3.4.2.5. Die fiinfte Aufforderung zur Lebensfreude: 8,15 
Ich aber pries die Freude: Es gibt nichts Besseres fiir den Menschen un-
ter der Sonne, als zu essen und zu tririken und sich zu freuen. U nd sie 
soil ihn begleiten als Lohn fiir seine Miihe in seinen Lebenstagen ( ein 
Leben Jang), welche Gott ihm unter der Sonne gegeben hat. 
3.4.2.5.1. Textkritik 
Einige Handschriften fiigen i;i9z, vor 1'~1J ·~; ein. Diese Erweiterung mag auf 
eine Tendenz zur Angleichung und Schaffung von feststehenden Ausdriicken 
hindeuten (cf 2,3; 6,12).525 
521 Cf Backhaus 1993:255. 
522 Cf Hertzberg 1972:174. 
523 Eine iihnliche Aussage iiber das gleiche Schicksal der Gerechten und Ungerechten trifft Ez 
21,8-9, interpretiert dieses aber als Strafhandeln Gottes. Cf Skladny 1962:82. 
524 Cf Ellermeier 1963b: 199. 
525 Scott 1965:242 folgt dieser Lesart. 
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3.4.2.5.2. Textauslegung 
Der Vers ist gepriigt von stereotypen Wendungen Kohelets: 
- die Ji!:lT~-Formel526 
- die dreigliedrige Formulierung der Lebensfreude. 
- die Nennung des Fragehorizontes <lurch das doppelte tz.i??.WiJ 111].!'1 (cf 1,3). 
- die Nennung des Geltungsbereiches: 1':1J 'Zl; ;i,~)\:;l. 
- das Wirken Gottes als Begriindung (C'i'.1.,~v ;i,·1.riri~1_1; cf 5,17; 9,9). 
Die Haufung der stereotypen Formeln und die Erweiterung durch neues Mate-
rial !assen den Nachdruck erkennen, mit dem die Aufforderung zur Lebensfreu-
de vorgetragen wird.527 Dieser Nachdruck zeigt sich bereits am Versanfang. 
8, 15 wird <lurch adversatives 1 und verstarktes Subjekt "ich" ('~1:1 'I:llJ:;l.!17; cf 
1, 16) eroffnet. So leitet Kohelet seine Antwort und Lebensanweisung ein, die 
im Gegensatz zu den vorhergehenden Aussagen steht. Da8 diese Spannung emp-
funden wurde, zeigt sich am Targum. Das Targum harmonisiert mit den vorher-
gehenden Versen, indem es einerseits 8,14 mildert und als Strafe fiir die kleinen 
Siinden der Gerechten ansieht und andererseits hier einen Bezug auf die Beloh-
nung in der zukiinftigen Welt finden will. 528 
Die Protasis "und ich pries die Freude"529 wird in der dreigliedrigen Formulie-
rung des Relativsatzes entfaltet. Diese Formulierung setzt sich zusammen aus 
den zwei Gliedem "essen und trinken" (2,24; 5,17), sowie "sich freuen" 
(3,12.21), welches an die Stelle des bisher als drittem Glied verwendeten "es 
sich gut gehen !assen" (2,24; 3,12; 5,17) tritt. Daran zeigt sich, daB die ver-
schiedenen Formulierungen bei Kohelet als Erlauterungen der Freude austailsch-
bar sind. Ihr gemeinsamer Sinngehalt liegt darin, die leiblichen Freuden als 
526 Wie in den Paralleltexten iibersetze icb nicbt wortlicb mil "es gibt nichts Gutes", sondem 
mit "es gibt nichts Besseres". 
527 Cf Why bray 1982: 87. 
528 Cf Knobel 1991:43; Levine 1981:59. 
529 Das Verb n:itli I wird bei Kohelet nur noch einmal im kontrastierenden Vers 4,2 verwendet. 
Hier bezieht es sich auf die Freude, dort auf die Toten. n:itz.+ I findet sich im Bibelhebriiischen 
nur im Pi'el (Ps 63,4; 117,l; 145,4; 147,12) und im Hitpa'el (Ps 106,47; I. Chr 16,35). 
Dariiber hinaus findet sich im Bibelararniiischen n:illl im Pa'el (Dan 2,23; 4,31.34; 5,4.23). Og-
den 1987a:139 will aus dem Pi'el den Sinn "recommend" ableiten. Cf Whybray 1989:138; Far-
mer 1991:183: "commend". Da aber kein Qal von n:illl I bekannt ist, halte ich solch eine In-
tensivform des Pi'els fur fraglich. 
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grundlegenden Bestandteil der Freude auszuzeichnen. 530 Das Personalpronomen 
l0i11 bezieht sich auf :in~iUil und damit wiederum auf die die Lebensfreude be-
; T l • • 
schreibenden Infinitive zuriick. 531 
~~1.7' von :ii? I ist im Qal singular und bedeutet "anhangen, begleiten" .532 Ich 
iibersetze modal mit "soil ihn begleiten", weil diese Lebensm6glichkeit dem 
Menschen von Gott zugedacht ist. Eventuell geht es auf eine urspriingliche Be-
deutung "winden, wenden"533 zuriick. Lohfink sieht darin eine m6gliche 
Anspielung auf die Sitte, "die Teilnehmer an Festmiihlern mit Blum en zu bekrii-
nzen. "534 i•:JJ ·~; 1?~Y,:;i ist eine Verkniipfung von i?~Y,:;i (2,24) mit der Status 
Constructus Verbindung i•:JJ ·~; (cf 5, 17 .19). In 9, 9 wird diese Verkniipfung 
weiter aufgefachert. i?"lN"11(itl bezieht sich nicht auf die Miihe, sondern auf die 
Lebenstage (cf 5,17). 
3.4.2.5.3. Das Versagen der Weisheit: 8,16.17 
8,16-17 bilden einen Uberlappungsabschnitt, der inhaltlich und lexemisch an das 
Vorhergehende ankniipft und als Quintessenz der Erorterungen iiber die Weis-
heit angesehen werden kann. 8,16-17 gehort aber auch zu Kapitel 9, wie der ':P-
Anschlu6 und das Idiom •:;i?-111$ '1;1.0~ (8,16) bzw. •:;i7·?\') '1:1.0~ (9,1) zeigt. 535 
Das Thema ist die Nichtigkeit der Weisheit. Die temporale Konjunktion 11(!1'.1:;>536 
leitet die Protasis 8,l 6a ein. 8, 17 bildet die Apodosis. 537 Der Gedankengang 
530 Diese Betonung der Freude fiihrt Gianto 1992:529seq dazu, bier den zweiten Hauptabschnitt 
einsetzen zu !assen (2,1-8,14; 8,15-11,9). 
531 Cf Gordis 1968:298. 
532 Cf :ii'i I im Nifal: Jes. 14,l; Est 9,27; Dan. 11,34; mil Priiposition 'ii!: Gen 29,34 u.a. 
533 Kellermann 1984:490. Es entspricht damit einem Gebrauch des Nifal in Jes 14,1; Est 9,27. 
534 Lohfink 1993:63. 
535 Cf 1,13.17; 7,2.21; 8,9. Ogden 1982:158seq will die Unabhiingigkeit von 9,1 nachweisen 
und betont dazu die Unterschiedlichkeit dieser Formen. Das scheint mir aber nicht so we-
sentlich. Viele Hanclschriften schreiben in beiden Fiillen nl!. Demnach scheint kein Sinnunter-
schied empfunden worden zu sein. Der formale Unterschied ·konnte durch das vorgezogenen Ob-
jekt nr'i:rn~ bedingt worden sein. Sollte dieses jedoch sekundiir in den Text gekommen sein, 
wie wegen des zweifachen Vorkommens vermutet werde kOnnte, so ware die jetzige Form als 
sekundiire Ang!eichung verstiindlich. Desweiteren verweist Ogden darauf, dall mii, welches ei-
nes der Schliisselworter fiir Handlungen und Beobachtungen isl, erst wieder in 9,13 auftritt. 
Dem isl jedoch entgegenzuhalten, da6 zum einen in 9, 11 mii in diesem Sinn verwendet wird, 
und zum anderen in 9,1 der LXX gegeniiber dem masoretischen Text der Vorzug zu geben ist. 
Die LXX hat vermutlich m ?:i nK nKi •:i?i gelesen. Cf Zimmerli 1962:223; Michel 1989:166. 
536 CfWaltke & O'Connor 1990:§38.7a; Muraoka 1993:§166n. 
537 Cf Crenshaw 1987: 157. 
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wird <lurch eine Parenthese, die eine Redewendung iiber die Schlaflosigkeit ein-
schiebt, unterbrochen. 538 Kohelet wiederholt programmatisch das Konzept seiner 
Untersuchung: :i~:;>IJ und T':?Y des Menschen.539 Er hat sich um Weisheit gemiiht 
und dazu die Miihe des Menschen betrachtet (8,16). Dabei kommt er zum 
SchluB, daB der Mensch die Unergriindlichkeit des Handelns Gottes nicht erfas-
sen kann (cf 3, 11 b). Dieser Aussage wiirde auch von der traditionellen Weisheit 
zugestimmt werden. 
In 8, 17a setzt Kohelet das Handeln Gottes mit dem gleich, was unter der Sonne 
geschieht. Ein Eingreifen Gottes in diese Welt ist also nie objektivierbar, son-
dem kann nur hinter den weltimmanenten Ereignissen vermutet werden. 54o Die 
Miihe des Weisen, das Weltganze zu erfassen, muB scheitem, weil die Nach-
weisbarkeit des Eingreifen Gottes a priori ausgeschlossen ist. Deswegen (?w:;i 
itpi:;)541 ist all sein Miihen vergeblich. 8,15-17 bilden wiederum542 einen doppel-
ten AbschluB. Zurn einen ruft Kohelet zur Lebensfreude auf (8,15) und zum an-
deren proklamiert er das Versagen der Weisheit (8,16.17). 
538 In 2,23 urn! 5,llb war bereits von der Schlaflosigkeit als Folge einer sich ohne Lebensfreude 
abmiihenden Lebensweise die Rede. Hier bezieht sich die Schlaflosigkeit jedoch nicht auf die 
Miihe der menschlichen Arbeil, aoch wenn 8, 16a,8 dieses nahelegl, sondem isl eine bildhafte 
Sleigerung des scheitemden Erkennlnisstrebens des Menschen. Sie isl inhalllich zu 8, 17 zu zie-
hen. Cf Whybray 1989:138. Es harnlelt sich um einen bewuflten Verzicht auf Schlaf. Dabei 
kiinnte Kohelet eine Redewendung aofgenommen haben (cf Lauha 1978:161), die er hier pole-
rnisch als Hyperbel gegen die Weisheilslehrer einslreut. Vielleicht denkt er dabei an eine Friim-
rnigkeitsform, wie sie in der Weisheit von Psalm 1,2b; 119,148 angedeutet wird urn! im Spiitju-
dentum zur Bliite kam oder an den Berufseifer der Weisheitslehrer. Cf Lohfink 1993:64. 
539 Cf2,12; 7,25; Lauha 1978:160. 
54o In systematischer Terminologie wiirde Kohelet von einer revelatio generalis, aber nicht von 
einer revelatio specialis sprechen. Entsprechend fehlen aoch jegliche Beziige zum geschichtlichen 
Heilshandeln Gottes rnit Israel. 
541 Das pleonastische "deswegen, daB", entspricht "weil". 
542 Cf 3,12.13; Aufforderung zur Lebensfreude; 3,14.15: Abhandlung iiber die Zeit. 
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3. 5. Die sechste Aufforderung zur Lebensfreude als Kernstiick von 9, 1-12 
3.5.1. Der Aufbau der Perikope 
Trotz der Verbundenheit mit 8,16-17 beginnt in 9,1 eine neue Abhandlung543 , 
die <lurch eine Einleitungsformel (9,laa) eroffnet wird. 9,1-12 bildet eine ge-
dankliche Einheit, in deren Mitte die Aufforderung zur Lebensfreude steht (9,7-
10). 9,1-6 ist ein Affront gegen die Weisheit und betont die Unverfiigbarkeit 
des Lebens. 9,1-6 zerfallt in zwei Teile (9,1-3.4-6), die jeweils <lurch Zitate544 
eingeleitet werden. Sie nehmen das groBe Thema Kohelets wieder auf, nlimlich 
das Scheitern der Weisheit angesichts von Unrecht und Tod. Der Mensch kann 
weder dariiber verfiigen, was ihm im Leben begegnet (9,lb), noch kann er sich 
einen Vorteil fiir das Jenseits verschaffen, denn im Tod sind alle gleich (9,2-
3a). Der einzige Vorteil ist das Leben selbst (9,4), denn es bietet die Moglich-
keit zur Lebensfreude. 9,11-12 betont die Unvorhersehbarkeit des Lebens (9,11) 
und des Todes (9, 12) und bestatigt damit die Dringlichkeit, die sich bietenden 
Gelegenheiten zu nutzen. 
543 :1! wird bei Kohelet fast ausschlieJllich riickverweisend gebraucht. Nur in 7 ,29 und 9,3 weist 
es vorwiirts und zwar jeweils auf eine allgemeine Wahrheit. Hier ist beides miiglich. Viele Kom-
mentatoren sehen durch einen Riickverweis den AnschluJl an 8, 1 7 gegeben. Da 9, 1 af3 eine allge-
meine W ahrheit nennt, spricht mir vie I es fur eine vorwiirtsweisende Funktion. 9, 1 af3 wird so 
zum freien Zita! der zu diskutierenden Ansicht. Inhaltlich gibt es einen Wechsel des Aspekts 
vom fruchtlosen Streben des Menschen, Gottes Taten zu verstehen, zur Determination, welche 
die Frommigkeit und die Taten der Frommen relativiert. Die den AnschluJl ao 8,16.17 betonen-
de Gruppe versteht diesen Vers nicht als Ausdruck der Geborgenheit in der Hand Gottes, son-
dem als Ausgeliefertsein in die Macht Gottes. Cf Zimmerli 1962:224; Loader 1995:121. Fiir 
diese Sichtweise spricht, daJl 9, 1 und 9,2 einen iihnlichen Argumentationsgang haben. Kohelet 
schreitet von einer These, die allgemeingiiltig behauptet wird (9,la/3, 9,2aa) fort, indem er sie 
anf spezielle Gruppen aowendet (9,lb, 9,2af3b). Cf Lohfink 1993:65. Beide Positionen treffen 
sich darin, daJl in 9,lb Kohelets Sichtweise vorzufinden isl, sei es als Antwort anf 8,16.17 oder 
auf 9,lb. Ander Gesamtintention der Perikope iindert sich nichts. 
544 Wie 8,12b wird das Zitat durch it?,i~ eingeleitet. Cf Michel 1989:180. ':P wird nicht nur als 
Kausalpartikel, sondem hiiufig auch emphatisch zur Einleitnng eines Zitats oder einer allgemei-
nen W ahrheit verwendet. Cf Michel 1989:204. Die jeweilige Bestimmung von ':l hiingt jedoch 
oft von der V oranssetzung ab, ob ein Zitat bzw. eine allgemeine W ahrheit vorliegt, so daJl die 
Ubersetzung zwar in sich plansibel, aber nicht zwingend ist. 
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9,1-3 und 9,11.12 sind durch die Stichworte Geschick545 und Zeit546 und das 
sich daraus ergebende Thema der Unverfiigbarkeit von Lebens- und To-
desgeschick miteinander verbunden. 9,4-6 kniipft an 9,3b,S an und bereitet 9,7-






Unverfiigbarkeit von Lebens- und Todesgeschick 
Der Vorteil des Lebens vor dem Tod 
Aufforderung zur Lebensfreude 
U nverfiigbarkeit des Lebensgeschicks 
U nverfiigbarkeit des Todesgeschicks 
3.5.1.1. Das Scheitern der Weisheit an Unrecht und Unabiinderlichkeit des Todes: 
9,1-6 
In 9,1-3 fa6t Kohelet seine bisherige Ablehnung der traditionellen Weisheit in 







Einleitungsformel fiir eine Abhandlung 
W eisheitszitat 
Selbstzitat als Entgegnung 
Antithetische Reihe von Lebensmoglichkeiten 
Bosheit des Menschen 
Anakoluth des Todes 
9, 1 aa leitet die bisherigen Beobachtungen formelhaft ein. 9, I ai3 stellt die retri-
butionistische Theologie in ihrem Kern dar: Die Gerechten und Weisen547 wis-
sen sich und ihre Taten548 bei Gott gut aufgehoben. Kohelets kurze Entgegnung 
setzt die Bekanntschaft mit seinen vorherigen Ausfiihrungen voraus. So konnte 
die erste Entgegnung in 9, I b ein Selbstzitat549 aus 3, 8 sein. Alles, was den 
545 :iii?~ (9,2.3) und :iii?~ n~ (9,11). 
546 Die antithetische Konstruktion 9,2-3 greift auf 3,1-9 und damit auf die 11),' zuriick. In 
9, 11.12 steht 11),' explizit. 
547 Lamparter 1959:112 erkennt richtig, da6 der Abschnitt nach einer Gegeniiberstellung 
verlangt. Er iindert deshalb Gerechte in Ungerechte ab. Jedoch Iiegt die Gegeniiberstellung nicht 
in der von ihm vorgenommenen Korrektur, sondem im Verhiiltnis von 9, 1 a zu 9, 1 b bzw. 
8, 16.17 zu 9,lseq und in den Beispielen von 9,2. 
548 C\)''!~Y,1: Das Hapaxlegomenon konnte ein Aramaismus sein. Vom Kontext her sollte das 
Gewicht mehr auf das Ergebnis der Handlung, als auf die Handlung selbst gelegt werden. Cf 
Ogden 1982:160. 
549 Cf Backhaus 1993 :265. 
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Menschen55o begegnet, es sei Liebe oder551 HaB552, ist langst553 festgelegt554 und 
steht nicht in seiner Macht. Kohelet setzt seine Entgegnung mit einem Riickgriff 
auf die Todesdiskussion aus 3,16-22 fort. Dabei bildet 101$ :"11.i?l;l in 9,2aa.3a 
eine Inclusio. Sie umrahmt fiinf antithetische Wortpaare555 , welche menschliche 
Aktivitaten im Bereich kultischer Handlungen skizzieren. 556 So wird auch op-
tisch deutlich, daB das eine Todesgeschick557 alle menschliche Aktivitat "unter 
der Sonne" umschlieBt und jeglichen Vorteil nivelliert. 9,3b ist ein Nachsatz558 
Kohelets, in welchem er seine Erkenntnis iiber die Schlechtigkeit des mensch-
550 C1~0 ist ein kollektiver Singular. 
55! Zum kopulativen Gebrauch von c;-c; cf GK §154alc. Die Inclusio mit 9,6 (Wright 
1968:331) bezieht sich auf das Wort und verlangt keinen identischen Gebrauch. 
552 Die antithetischen Paare in 9,2 und die Ahnlichkeit zu 3,8 sprechen dafiir, da6 es sich bei 
Liebe und Ha6 um einen Merismus (cf Whybray 1989:140) handelt. Inhaltlich wird hier nicht 
von den aktiven Gefiihlsregungen des Menschen (so vor allem die iilteren Kommentare), sondem 
von der Liebe und dem Ha6 gesprochen, der dem Menschen unabanderlich (von Gott) begegnet. 
Cf Levy 1912:116; Scott 1965:246; Galling 1969:113; Ogden 1987a:145, Spangenberg 
1993:135. 
553 C::J'~;>':> isl nicht, wie bereits die Vulgata nahelegt (so auch Galling 1969:112), temporal auf 
die ztilii;rri zu beziehen. Bei temporalem Gebrauch wird c;n~'? stets fur die vorangehende Zeit 
gebraucht. Die Perspektive ist riickwarts auf die Vergangenheit, die vor dem Menschen liegt, 
gerichtet. Cf Hertzberg 1972:178. Alles isl Hingst festgelegt, also fur den Menschen priidesti-
niert. Cf Ginsberg 1955:144; Eichrodt 1961:147; Good 1965:175; Loader 1995:120. Der deter-
minierende Charakter kommt auch in der Verwendung c•;:i':>~O i'.~ zum Ansdruck; cf 2,24. All-
geier 1925:44 deutet C::J'~;>'? ebenfalls auf die Vergangenheit ("Alles isl vergangen"). Er 
wechselt aber die Perspektive, indem er 9,la,13 in die Zukunft verlegt ("Da6, wenn die Gerechten 
urul die Weisen und ihre Werke in Gottes Hand sind ") und so die Perikope mit Verweis auf 
Weish 3,1 eschatologisch versteht. Michel 1989:180 hat diesen Gedanken aufgegriffen und zu 
seiner These ausgebaut, Kohelet wiirde hier gegen Vorliiufer einer Bewegung argumentieren, die 
behaupten, da6 Gerechte und Weise und ihre Werke auch nach dem Tode in Gottes Hand sind. 
Weitere Interpretationen von c;;i·~~'? finden sich bei Michel 1989:168seq. 
554 Manche Kommentatoren verknupfen dieses mit 9 ,2 und fol gen darnit der Lesart der LXX, 
'i:>;:i zu '7:;11:1 <JLa=•6'T'f/<;; cf BHS) abzuii.ndem. Cf Crenshaw 1986a:284; Hertzberg 1972:177, 
Loader 1995:120. 
555 LXX ziihlt sechs Beispiele auf, da sie ~i"'? nicht als Dittographie von ~;"~ streicht, sondem 
durch KO!l r{J,J ixKa9ripr4J ergiinzt. 
556 Inhaltlich entsprechen die Tiitigkeiten denen der Kultkritik (4,17-5,6) und bilden darnit eine 
Ausfiihrung der Taten der Weisen und Gerechten des Weisheitszitates. 
557 Bisher hatte Kohelet i!JI$ l'11i?\l jeweils im Zusammenhang mit dem Todesgeschick gebraucht 
(2,14seq, 3,19), so auch hier. Der Ausdruck i!JI( l'11i?\l eroffnet zugleich die Moglichkeit, da6 
Kohelet hier wie bereits in 3,16; 4,1; 5,13a; 6,2; 8,10 von der fehlenden Kausalitiit im Leben 
spricht. Dafiir spricht, da6 Kohelet auf den Ausdruck i!JI$ l'11i?\l in 9,11 (l'11i?~ Yl,~l n~-·~) zurii-
ckkommt. 
55S Zimmerli 1983: 111 vermutet, da6 diese Feststellung hier eingefiigt ist, weil das anklingt, 
"was die jahwistische Urgeschichte iiber den Menschen in Gen 3 sagt ... 
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lichen Herzens (cf 8, 11.12) nochmals vortragt und verschiirft. 559 Die allgemeine 
Bosheit umfaBt alle Menschen560 und damit auch die Weisen und Gerechten und 
danach zu den Toten! Durch den Anakoluth "danach zu den Toten" wird der 
abrupte Tod imposant eingefiihrt. So wie der Tod das Leben beendet, so been-
det der Anakoluth die Gedankenfolge. 
Mit 9,4 beginnt der zweite Gedankengang. Er nimmt das <lurch den Anakoluth 
"danach zu den Toten" vorgegebene Thema auf. Er hebt den Vorzug des Lebens 
sowie den "Endcharakter des Todes"56I hervor und bereitet so die Aufforderung 





Der Vorzug des Lebens 
Bestatigung des Vorzugs des Lebens <lurch ein Bildwort 
Vorteil der Lebenden 
Nachteil der Toten (Drei T'~-Satze) 
9,4a spricht generell und 9,4b in einem Bildwort, das als ::J.1l:l-Spruch gestaltet 
ist, vom Vorzug der Lebenden. 562 Das Leben hat Vorrang vor dem Tod. Doch 
worin liegt dieser Vorzug? Nach 9,Sa liegt der einzige Vorteil der Lebenden im 
Wissen um die eigene Sterblichkeit. Diese iiberraschend positive Wendung 
559 Da der AnschluJl durch C.:\1 mehrdeutig isl, isl auch das Verhiiltnis des dadurch eingeleiteten 
Satzes zum Vorhergehenden nicht eindeutig. Es kann sich hier um eine einfache 1-Anreihung rnit 
kopu!ativem C~ handeln (LXX: K01i -ys) oder aber auch den Grund angeben (Vu!gata: unde). 
Sollte Kohelet C.:\1 konditional als "und wenn auch" gemeint haben (cf 10,3), so ware sein Argu-
ment am schiirfsten. Und selbst wenn sich jemand BOse verhiilt - er wird nur sterben - mehr 
nicht! 
560 Kohelet geht hier nicht den Ursachen der Bosbeit nach. Wiederum liillt sie sich sowohl von 
den Absurditiiten einer weltimmanenten Lebenserfahrung, der eine Kasualverkniipfung einer ge-
rechten Vergeltung fehlt (cf Fox 1986b:427), wie auch von der Gleichheit aller im Tod herlei-
ten. Die Bosheit isl nicht durch das Todesgeschick im Sinne einer gerechten Strafe motiviert 
(Gen 3,19) und folgl auch nicht aus dem vom Tod bedrohten Leben. Cf Zimmerli 1962:225. 
Der argumentative Aufbau von 8,11 und 9,3 isl gleich. Er gliedert sich nach Ursache und Folge. 
Wiihrend aber in 8, 11 die fehlende innerweltliche Vergeltung die Ursache fur die Bosheit des 
menschlichen Herzens isl, isl es in 9,3 die Gleichheit aller im Tod. 
561 Lohfink 1980:29. 
562 
"Furwahr ein lebender Hund isl besser als ein toter Ll:iwe." Bei 9,4b handelt es sich um ei-
nen aus der Tradition entnommenen Spruch. Vielleicht handelt es sich in 9,4 um zwei Spriiche, 
die nebeneinander gestellt wurden. Cf Wright 1968:331. Die Aussage des Bildwortes aus 9,4b 
isl, daJl ein lebender Hund (eingeleilet durch die emphatische Partikel '?cf GK §143e), der als 
ein sehr verachtetes Tier gait, mehr wert isl als ein toter Ll:iwe, der als ein sehr hervorragendes 
Tier gait. 
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konnte als bittere Ironie aufgefa6t werden. 563 Im Gesamtkontext der Perikope 
halte ich aber eine andere Erkliirung fiir iiberzeugender: Aus dem frustrierenden 
Ergebnis der U nverfiigbarkeit des Lebens und des allgemeinen Todeszieles (9, 1-
3) kommt die Frage auf, ob nicht der Tod Vorrang vor dem Leben hat. 564 9,4 
postuliert daraufhin den Vorteil des Lebens und und begriindet diesen <lurch die 
Gegeniiberstellung vom Zustand der Lebenden und Toten (9,5.6). Der Vorteil 
des Lebens ist die M6glichkeit der Lebensfreude (9,7-10).565 Wenn 9,4a durch 
die Aufforderung zur Lebensfreude interpretiert wird, so bekommt auch 9,4b ei-
nen neuen Interpretationsrahmen. Kohelet will dann nicht, wie 9,5 nahelegt, den 
Vorrang selbst eines eingeschrfulkten minderwertigen Lebens vor dem Tod er-
weisen, sondem den Vorrang der Lebensfreude vor einer Weisheitslehre 
mitsamt ihrer ausgepriigten Todes- und Jenseitslehre. Kohelets Lebensdevise 
gleicht einem lebenden Hund. Wenn sie auch verachtet wird, so ist sie doch die 
beste Lebensdevise. Sie ist der Weisheit, die so stark wie ein L6we scheint und 
doch nichtig ist vorzuziehen. 566 
Den Zustand aller Toten beschreibt Kohelet als 1m School befindlich 
(9,5aab.6.10b). 567 In der Beschreibung des Zustandes der Toten legt Kohelet 
das Gewicht nicht auf das Aufh6ren der individuellen Existenz568 , sondem auf 
das Aufh6ren der Lebensm6glichkeiten, von dem alle Menschen in ihrem Tod 
betroffen sind. Diese Beschreibung ist <lurch dreifaches )'!:! gekennzeichnet. Die 
563 Cf Zimmerli 1962:226; Crenshaw 1987:163; Loader 1979:103; Spangenberg 1990:138; 
Hertzberg 1972:178. Fiir Ogden 1987a:149 Iiegt die Ironie in der Spannung der zusammenge-
stellten Begriffe: 11 What is ironic is the tension between life as both "good" and "contemptible" 
(=the dog), and death as "royal" and an aweful fate (the lion)." 
564 Dann wiire der Selbstmord die richtige Konsequenz. Doch der Selbstmord ist weder fiir Ko-
helet noch fiir Hiob eine Alternative. Cf PrenJl 1992:141. 
565 CfWhybray 1989:142. 
566 Cf Lang 1980:97. Darnit begibt sich Kohelet nicht in einen Widerspruch zu 4,2; 7,1, da de-
ren Aussagekraft kontextual begrenzt ist. CfWhybray 1982:93. 
567 Cf Stranzinger 1962:68; Murphy 1991 :32. Die weitverbreitete Ansicht, da8 der Scheol jeden 
Menschen aufnimmt, wird durch Johnston 1994:416 in Frage gestellt. Johnston stellt fest, da8 
fast zwei Drittel aller relevanten ?1Mtp-Texte das menschliche Schicksal beschreiben, in welches 
die Gottlosen iiberliefert werden und welches die Frommen vermeiden wollen. Der Abstieg der 
Frommen ins Totenreich wird nur in Gerichtskontexten gesehen. Nur zweimal bezeichnet ?1M!U 
das Ende aller Menschen, niimlich in Ps 89,49 und Koh 9,10. An beiden Stellen standees wie-
der im Gerichtskontext. Zwar kann ich diese Aussage beziiglich Ps 89,49 teilen (cf 89,47seq), 
aber bei Kohelet ist dies meines Erachtens nicht gegeben, denn bei Kohelet fallen Tod und Ge-
rich! ineinander. Sollte er aber mit seiner These Recht haben, da8 mit Scheol das Endziel der 
Gottlosen bezeichnet wird, so wiirde Kohelet die Weisheitslehre emeut angreifen, indem er den 
Scheol auf alle Menschen ausdehnt. Aile Menschen sind gleich - auch dort. 
568 So Schubert 1989a: 167: 'Der Tod nivelliert jede Eigenpriigung des Menschen." 
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Toten wissen nichts. Sie haben keinen Lohn, denn einen Nachruhm569 haben sie 
nicht. 570 Die Affekte und Leidenschaften571 - Liebe, HaB, Eifer - hiiren auf. 572 
Sie haben niemals573 mehr einen P711 an dem, was unter der Sonne geschieht. 
Kohelet beschreibt den Scheol, um den Vorzug des Lebens herauszustellen. P711 
bezeichnet deswegen bier nicht den Anteil am Leben574, sondern den Anteil an 
dem, was das Leben "unter der Sonne"575 gewlihrt. Denn auch sonst wird P711 
nicht fiir das Leben an sich, sondern fiir das, was dem Menschen in seinem Le-
ben gewlihrt wird, verwendet. Einen P711 gibt es nur fiir die Lebenden (9,9b). 
1st aber der P711 das, was die Lebenden den Toten voraushaben, so ist er das, 
worauf sich der Mensch verlassen kann. Es ist seine )1nt;i~ (9,4a)!576 Diese 
Hoffnung ist also mehr als <las Wissen um den eigenen Tod. Sie ist der P711 der 
Menschen. Wenn es aber einen P711 nur fiir die Lebenden gibt, dann kann man 
sich nicht darauf verlassen, die Inhalte des P711 jenseits der Todesgrenze wieder-
zufinden, denn eine modifizierte Fortfiihrung des Lebens schliefit Kohelet 
aus.577 Von diesem P711 spricht er in der sechsten Aufforderung zur Lebensfreu-
de 9,7-10. 
569 Das Vergessen der Verstorbenen hat Kohelet bereits 2, 16 ausgefiihrt. Hier ergibt sich die un-
gewohnliche Wortwahl aus der Alliteration i:iill-Cli:ir. Cf Zimmerli 1962:FN 6. 
57o Kohelet polemisiert gegen diejenigen, die rneinen, es giibe doch eine Erinnerung an die To-
ten oder deren Werke. Cf Beek 1970:26. 
571 Cf Stranzinger 1962:79. 
572 Dieses wird auch lautlich durch die Monotonie der Partikel (Cl~) und der Pronominalendun-
gen (CIJ;I-) unterstrichen. Cf Crenshaw 1987: 162. 
573 c?i;r';> ii;r cry'?T~ P?IJ1: "Und nicht ist ihnen weiterhin ein Anteil auf Dauer." 
574 Z.B. Hertzberg 1972:178: "Anrecht am Leben." 
575 Die Beschreibung der Toten geschieht, um den Vorzug des Pill der Lebenden hervorzuhe-
ben, der nur diesseitig als Lohn fiir die "Millie unter der Sonne" zu haben isl (cf 5,17). Die Zu-
samrnengehorigkeit von p'm und "unter der Sonne" geniigen, um das Vorkommen dieses Idioms 
zu erkliiren. Die von Michel 1989: 178 vertretene These, Kohelet polemisiere bier "gegen die Er-
wartung einer Vergeltung nach dem Tode, die - offenbar nach einer Auferstehung! - auf dieser 
Erde erfolgen soil", ist unnotig und nicht weiter zu belegen. 
576 Meines Erachtens wird <lurch die Zuordnung zu p71J der vieldiskutierte eigentiimliche 
Gebrauch von )in~~ erhellt. Gewohnlich wird entweder wis Leben (Gordis 1955 :79: "merely to 
be alive was a boon") oder der Tod (Ogden 1977:502; 1987a:l48) als )in~~ der Menschen ange-
sehen. 
577 Cf Stranzinger 1982:81. 
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3.5.1.2. Die sechste Aufforderung zur Lebensfreude: 9,7-10 
7 Aufl 16 dein Brot mit Freuden und trinke deinen Wein mit wohlgemu-
tem Herzen! Denn dein Tun hat Gott liingst gefallen. .. 
8 Deine Kleider sollen bei jeder Gelegenheit weiB sein und 01 soil auf 
deinem Kopf nicht fehlen. 
9 Genie6e das Leben mit der Frau, die du liebst, alle Tage deines vergli-
nglichen (?::Ii)) Lebens, (welche er dir gegeben hat unter der Sonne, alle 
Tage deines verglinglichen (?;ji)) Lebens)! Denn dieses ist dein Teil im 
Leben als Lohn fiir deine Miihe mit der du dich unter der Sonne miihst. 
10 Alles was dir vor die Hiinde kommt, um es zu tun solange Du Le-
benskraft hast, das tu! Denn im Scheol, wo du hin gehst, gibt es weder 
Tun noch Nachdenken, weder Erkenntnis noch Weisheit. 
3.5.1.2.1. Textkritik 
Der gut iiberlieferte Text hat nur in 9,9 einige Varianten, die allesamt keine 
Sinnlinderung nach sich ziehen. In vielen Handschriften und den Targumim fehlt 
das zweite "17.~v ·~; ?·::i. Wenn sie die urspriingliche Textform bewahrt haben 
sollten, dann wiirde es sich hier um eine Dittographie aus der vorherigen Zeile 
handeln. Dafiir spricht die iihnliche Formulierung in 8,15b, welche ohne ?:;li)-
Aussage endet. Andererseits sind Wiederholungen bei Kohelet eine hiiufige Er-
scheinung. Da in dieser Perikope die Aufforderung zur Lebensfreude eine Stei-
gerung erfiihrt,ist auch eine durch Wiederholung gegebene Betonung des Gegen-
pols ?;ji) sinnvoll. Vor allem spricht die Struktur des Verses fiir den masoreti-
schen Text, denn dem Imperativ folgen zwei durch 1\71$ eingeleitete Relativslit-
ze, die so in gleicher Weise enden. Der zweite Relativsatz kann nun entweder 
auf den Hauptsatz bezogen werden578 oder auf den ersten Relativsatz. 579 Die 
Wiederholung von "17.~v ·~; ?·::i aus dem ersten Relativsatz und der iihnliche 
Gebrauch in Verbindung mit Jl'U580 in 5,17, 8,15 legen nahe, da6 es sich hier 
um eine Erliiuterung der verglinglichen Lebenstage handelt, und nicht um eine 
Erliiuterung der Frau. Der zweite Relativsatz ist also dem ersten untergeordnet. 
578 
"GenieJle das Leben mit der Frau, ... welche er dir gegebenhat ... ". Cf Ogden 1987a:153. 
579 
" ... alle Tage deines vergiinglichen ':>::!;j-Lebens, welche er dir gegeben hat ... ". So die mei-
sten Kommentatoren. Z.B. Allgeier 1925:45; Perry 1993:147. 
580 Das Subjekt Gott isl aus 9, 7 zu ergiinzen. 
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Die explizierenden Relativsatze 9, 9a{3 sind unter strukturellem Aspekt em 
Fremdkiirper. 9,9a{3 durchbricht die Struktur von Imperativ und Begri.indungs-
satz. In einigen hebrfilschen Handschriften und der Peschitta ist die ganze Zeile 
9,9a{3 '9'?~v ·~; i,~ 11.i~~Ll 111J.!:1 ;?·1.ri~ itp~ ausgefallen. Diese kiinnte zwar 
versehentlich durch Homoioteleuton erfolgt sein, 581 spricht aber andererseits fiir 
eine urspri.ingliche Kurzfonn. Andererseits kann angefiihrt werden, diese 
Haufung bekannter Redeweisen wiirde zur Verstarkung dienen. Doch mag diese 
sekundar sein. Inhaltlich bietet 9,9a{3 nichts Neues. 
Das Ketib mancher Versionen liest '9i??ry M'iJ ':P statt '9i??ry Mm •:p582, so daS sich 
i''?r:! wegen des femininen Personalpronomens auf die Frau zuriickbeziehen wiir-
de. 583 Jedoch ist davon auszugehen, da8 es sich hier um eine spatere Prazesie-
rung handelt, da nicht die Frau, sondern der GenuB des Lebens mit der Frau der 
i''?r:! ist. 
Die LXX gibt c•:IJ~ mit iw ri1 .\wii o-ov wieder, als hatte sie '9'~.!J:ll gelesen. Sie 
prazesiert also durch das Personalpronomen. Da es keinen Grund gegeben hatte 
'9".IJ:;! zu C"IJ~ abzuandern, folge ich dem masoretischen Text. 
In der Akzentsetzung von 9, 10 trennt das Tipcha ;q·:::i;i 111fU)l,7 von i1V/)l,. Eine 
Minderheit von Handschriften verbindet '9Q':::i;i mit i1V/)l,. 584 Beides ist miiglich 
und sinnvoll, die Entscheidung kann nur aus dem Sinnzusammenhang gefiillt 
werden. Dabei entscheide ich mich fiir die Beibehaltung der Akzentuierung der 
BHS (s.u.). 
3.5.1.2.2. Redaktionskritik 
Lauha halt es fiir miiglich, daS 9, 7b von einem spateren Redaktor stammt, der 
Kohelets Aufforderung zur Lebensfreude als leichtsinnig empfand und vielleicht 
durch eine "fromme Bemerkung entscharfen"585 wollte. Dagegen sprechen nicht 
581 Cf Lavoie 1993:314 FN 4; Lauha 1978:164. Dieses halte ich fiir wahrscheinlicher, als die 
doppelte Annahme Gallings 1969: 113, bei "welche er dir zuteilt unter der Sonne• handle es sich 
um eine Glosse zur Dittographie • alle T age deiner Nichtigkeit". 
582 Cf3,22; 5,17. 
583 Cf Brenner 1993:202 FN 28. 
584 Dem folgen Wildeboer 1898:154; Lamparter 1959:116; Gordis 1968:307; Galling 
1969:113; Crenshaw 1987:163 und die alten Ubersetzungen. LXX: "roil irod)um, w<; '1 6iJvaµ,i<; 
<rov iroi11uov" ( ... zu tun, daJl tue gemiill deiner Kraft) und Vulgata: " ... facere instanter operare" 
( ... zu tun, daB verrichte leidenschaftlich!). 
585 Lauha 1978:169. 
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nur die auch sonst haufigen Gottesverweise im Zusammenhang mit der Le-
bensfreude, sondern auch die Argumentationsstruktur von alternierendem Impe-
rativ und Begriindungssatz, die durchbrochen wiirde. 586 
3.5.1.2.3. Struktur 
Anfang und Ende werden in 9,7.10 <lurch die Inclusien von i11(!~~ und 1?n mar 
kiert. 587 Die Perikope ist <lurch die fiinf Hauptverben der Lebensfreude (i1ntz.i, 
n~fll, ?::>!(, i1l(i, i1fl1Y), die hier alle im Imperativ genannt werden und <lurch die 













Wegen dieser genauen Durchstrukturierung halte ich eine Abtrennung von 9,10 
fiir ungerechtfertigt. 591 Auch inhaltlich gehort 9, 10 zu 9, 7-9. 
Loretz592 stellt fiir diese Perikope die Frage nach einem vorliterarischen Stadium 
und bestimmt 9,7-9 als poetisches Fragment, an dem mehrere Hande gearbeitet 
haben sollen. 9, 10 trennt er als Prosa ab. Dabei fiihrt er die Imperative von 9, 7-
9, die er mit Hilfe der Kollometrie isoliert, auf ein altes israelitisches Trinklied 
zuriick, <lessen Thema sich bereits im altbabylonischen Gilgameschepos findet. 
586 Cf Lavoie 1993:316. 
587 CfWrighl 1968:331; Ogden 1982:163; Lavoie 1993:315. 
588 Allen Aufforderungen zur Lebensfreude sind Begriindungen beigegeben. Lediglich in 
3,12.13 ist die Begriindung sehr knapp gehallen und wird nichl durch '=;! eingeleilel. 
589 Cf Ogden 1982:163; Lavoie 1993:315. Eine iihnliche Slruktur findet sich bei Backhaus 
1993:69. Er trenntjedoch 9,8 von 9,9aa, so da6 er eine lmperativfolge ohne Begriindung erhiilt. 
9, 8 soil dann entweder explizierend zu 9, 7 a zu ziehen sein oder ein Zita! Kohelets darstellen. 
590 9,9a{3 isl vermullich sekundiir (s.o.). 
591 So Loretz 1993:185seq aus kollomelrischen Erwii.gungen (s.o.) und Backhaus 1993 aus 
strukturellen (268) und inhalllichen (270) Griinden. Backhaus meinl, da6 kausales '=ii und ana-
phorisches tm1 in 9,9b einen relativen Abschlu6 bilden wie in 3,22; 5,17 und 8,15. Jedoch isl 
darauf hinzuweisen, daJI die Aufforderungen zur Lebensfreude an den angegebenen Stellen iiber 
den relativen AbschluJI hinausgehende vorwiirtsweisende Funktion haben, und da6 in 5,17 die 
Aufforderung zur Lebensfreude ebenfalls weiler gefuhrt wird. Backhaus 1993:69 FN 23 bemerkt 
selbst, da6 9,10 die gleiche Abfolge wie die vorhergehenden Verse hat. Jedoch zieht er daraus 
keine Konsequenz auf deren ZusanunengehOrigkeit. 
592 Cf Loretz 1980:269; l 993:185seq. 
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Hier ist zu bedenken zu geben, daB eine Folge von Imperativen a priori zu einer 
starken stichometrischen Ahnlichkeit neigt, so daB die <lurch die Kollometrie er-
folgte Trennung von Imperativ und Begriindung nicht iiberzeugend ist. Die von 
Loretz vorgenommene Isolierung einzelner Textpassagen kann als Arbeitshy-
pothese fiir den direkten Textvergleich mit au6erbiblischen Texten und insbe-
sondere fiir die Frage nach einer direkten literarischen Abhiingigkeit hilfreich 
sein. Fiir den Gesamtvergleich handelt es sich hier jedoch nur um einen Teila-
spekt, da ebenso die Motive gepriift werden miissen, die trotz gleicher 
Handlung unterschiedlich sein kiinnen. Die von Loretz vorgenommene Tren-
nung von Poesie und Prosa verrnag nicht die Struktur von 9,7-10, in welcher 
9, 10 die gleiche Funktion wie die vorhergehenden Verse hat, zu erkliiren. 
3.5.1.2.4. Inhalt 
9,7-10 steht im Kontrast zu 9,5.6. Dort wurde das Abgeschnittensein vom Le-
ben skizziert, hier nun das totale Engagement im Leben.593 Um zu einem ange-
messenen Verstiindnis des Textes zu gelangen, halte ich es fiir sinnvoll, die Im-
perative, die den Inhalt der Lebensfreude bezeichnen, von ihren Begriindungen 
getrennt zu betrachten. Dieses wird der Miiglichkeit gerecht, daB eine Ver-
wandtschaft mit auBerbiblischen Texten nur im Inhalt der Lebensfreude oder in 
der Begriindung gegeben sein kiinnte, wie es auch die von Loretz angenommene 
Isolierung eines Trinkspruches nahelegt. 
Der Text enthiilt fiinf Aufforderungen zur Lebensfreude: 
1. Auf! 16 dein Brot mit Freuden und trinke deinen Wein mit wohlgemu-
tem Herzen. 
2. J;?eine Kleider sollen bei jeder Gelegenheit weill sein. 
3. 01 soll auf deinem Kopf nicht fehlen. 
4. GenieBe das Leben mit der Frau, die du liebst, alle Tage deines 
vergiinglichen (?:;in) Lebens, (welche er dir gegeben hat unter der Sonne, 
alle Tage deines vergiinglichen (?~\,!) Lebens)! 
5. Alles was dir vor die Hiinde kommt, um es (dir giitlich) zu tun, solan-
ge Du Lebenskraft hast, das tu! 
593 Cf Hubbard 1991:201. 
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1. Auf! IJ3 dein Brot mit Freuden und trinke deinen Wein mit wohlgemutem 
Herzen. 
Diese Aufforderung zur Lebensfreude enthfilt mit Essen, Trinken, weiller Klei-
dung, Salbung und der geliebten Frau Festelemente (cf Ps 45,8.9; Am 6,5.6). 
Abrupt setzt 17. in 9, 7 ein. Der Imperativ wird hier vor dem asyndetischen Im-
perativ ?~~ zur Interjektion abgeschwiicht und verstiirkt so die beiden folgenden 
Imperative. 594 Ich iibersetze deshalb mit "Auf! ". Der Imperativ von i?:i findet 
sich im Kontext der Lebensfreude in 2, 1 als Selbstaufforderung (2, 1) und im in-
tensivierenden Piel (11,9). Im Kontrast wird aber auch der Weg in den Tod mit 
i?:i eingefiihrt. 595 
:"l!Jl;)~~ und :i;i;,·:i7,~ setzen sich aus der Priiposition ~ und den als Verbalnomen 
gebrauchten :"l!J7?~ und :i;i;,·:i7. zusammen. ~ driickt hier keinen zeitlichen 
Aspekt aus, sondem trifft eine Aussage iiber die Qualitiit des Vorgangs. 596 
Wein, 61 und Brot sind die wichtigsten Landesprodukte Israels. 597 Die Trilogie 
von Brot, Wein und 61 findet sich zur Bezeichnung von Gaben des Schopfers 
(Ps 104,14.15), die dem Menschen zur Stiirkung, Freude und Schonheit dienen, 
so wie in einer Aufziihlung von Nahrungsmitteln (Jdt 12,13). Brot und Wein, 
wie auch Brot und Wasser598 sind Metonyme fiir Grundnahrungsmittel. Sie un-
terscheiden sich insofem, daB dem Wein als Zeichen des Wohlstandes mehr 
Wert zukommt. Brot und Wein sind Zeichen der Gastfreundschaft599, des guten 
Lebens (2. Reg 18,32; Jes 36,17; Thr 2,12) und der Stiirke (Dtn 29,5.6600). Sie 
594 Cf Muraoka 1993:§177f; Lauha 1978:168. 
595 Cf1,4; 3,20; 5,14.15; 6,4.6; 12,5. Lavoie 1993:317 FN 17 ziihlt auJlerdem auch 8,10 dazu. 
Da es sich dort nach meinem Verstiindnis nicht um ein Begriibnis, sondern um das Nahen der 
Frevler zum Heiligtum handelt, schlieJle ich diese Stelle aus. 
596 Cf Jenni 1992:343. 
597 Cf Hertzberg 1972:45. 
598 Gen 21,14; Ex 34,28; Num 21,5; Dtn 9,18; 23,5; l. Reg l3,8.16seq; 2. Reg 6,22; l. Sam 
25,11; 30,11; 2. Chr 18,26; Prov 9,17; Jes 33,16; Ez 4,17; Hos 2,7 u.a. Smend 197:448 !islet 
einige dieser Referenzstellen auf, ordnet sie aber irrtiimlich der Wendung Brot und Wein zu. 
599 Gen 14,18; Jdc 19,19; Ruth 2,14; l. Sam 16,20; 2. Sam 16,2. Auch die Personifikation der 
Weisheit in Prov 9,5 gehort hierher. Cf Lux 1992:14 zu Prov 9,5: "Weil es wohl viele gibt, die 
noch nicht auf den Geschmack der Weisheit gekommen sind, wird sie zu einer groJlziigigen 
Gastgeberin". 
600 Die Starke Gottes eriibrigt Brot und Wein. 
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konnten besteuert werden (Neh 5,15) und gehorten zum luxuriosen Leben samt 
seinen Entartungen. 601 Die anregende Wirkung des Weins, die das Herz erfreut, 
wird oftmals gepriesen (Jdc 9,13; 2. Sam 13,28; Sach 10,7; Est 1,10). 
Die Aufforderung zum Essen ist auf dem Hintergrund der Unverfiigbarkeit der 
Nahrung (9,11) als ein Nutzen der sich bietenden Gelegenheiten zu sehen. So-
mit geht es Kohelet um mehr, als um das Essen und Trinken zur Deckung der 
Grundbediirfnisse. 602 Es geht ihm um ein genuBvolles und vergniigtes Dasein603 , 
um ein freudiges Essen und ein wohlgemutes604 Trinken. 605 Physiologie (Essen) 
und Psychologie (Freude) sind flieBend. 606 Deshalb kommt es nur dann zu einer 
echten Lebensfreude, wenn diese iiber die reine Nahrungsaufnahme hinausge-
hend freudig und wohlgemut erfolgt. Da der Nasiriier auf Wein (Num 6,3)607 
verzichtete und Wein den Aaroniten im Kultus untersagt war (Lev 10,9), kann 
hier e contrario Kohelets Kultkritik (4,17-5,6) bestiitigt werden. Kohelet ruft zu 
einem gottesfiirchtigen, aber nicht kultischen, sondem siikularen, freudigen Le-
ben auf. 
2. Deine Kleider sollen bei jeder Gelegenheit weiB sein. 
3. 61 soil auf deinem Kopf nicht fehlen. 
In 9,8 fordert Kohelet zu zwei Handlungen auf, namlich 1llt?~:;i weiBe Kleider 
zu tragen und seinen Kopf zu salben. Kohelet verwendet 1ll! fiir den rechten Au-
genblick (3,1-8). Demnach bedeutet ny·?~:;i nicht "standig, immer" im durati-
ven Sinn, sondem ist mit distributiven ?-:i punktuell als "zu jedem angemessenen 
Zeitpunkt, bei jeder Gelegenheit, wenn immmer es moglich ist" zu verstehen. 608 
WeiBe Kleider sind als Zeichen der Reinheit, des Fehlens von Siinde, als rituelle 
Vorschrift, als soziales Statussymbol, als Vertuschung der eigenen schwarzen 
601 Cf den Zecherspruch 10,19. 
602 So aber Ogden 1987a:151: "what is necessary to sustain physical life". 
603 Cf Spangenberg 1993:139. 
604 Bei :iio•:i71 handelt es sich um ein Adjektiv als Genitivattribut. Cf GK §128w: "mit gutem, 
wohlgemuten Herzen". 
605 Wer sich nicht freuen konnte, sondem traurig war, a6 nicht. Cf Schwienhorst-Schonberger 
1994:200. 
606 Cf Smend 1977:448 der diesen Zusarnmenhang an anderen alttestarnentlichen Texten entfal-
tet. 
607 Cf Johannes der Tiiufer (Lk 7,33). 
608 Entsprechend erliiutert Whybray 1989:144 "always" durch "whenever possible". 
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Ideen gedeutet worden.609 Die Farbe "wei6" konnte die Bedeutung der Reini-
gung und Siindenvergebung einnehmen (Ps 51,9; Jes 1,18). 610 Die Sitte, wei6e 
Kleider zu tragen, ist in Israel erst spat bezeugt (Est. 8,15)611, und zwar nur im 
Festkontext. 612 
Durch den negierten Jussiv fordert Kohelet zur Salbung durch regen Gebrauch 
des Ols auf. 613 Die Salbung mit 61 war sowohl profane als auch religiose Sitte. 
Sich zu salben war ein Mittel der Korperpflege (Cf 10,1; Cant 1,3; Ps 104,15), 
hier der Frisur. Es gehorte zum festlichen Wohlleben der Reichen (Am. 6,6) 
und war Ausdruck des Wohlergehens (Ps 23,5; 92,11). Auch Tote konnten ge-
salbt werden (2. Chr 16,14). In der Medizin diente Salbe als Medikament (Jes 
1,6; cf Jer 8,22). Im religiosen Bereich konnte sie als Zeichenhandlung der 
Erwiihlung und Geistbegabung dienen (Cf 1. Sam 10,1.6; Jes 61,1). Deshalb 
wurden Propheten, Priester und Konige gesalbt (1. Reg 19,15.16; Ex 28,41; 
30,30; 1. Sam 9,16). In Zeiten der Traner salbte man sich nicht (Cf 2. Sam 
14,2; Dan 10,3), jedoch danach (Jdt 10,3). Da die beiden Anweisungen, wei6e 
Kleider zu tragen und sich stets zu salben, parallel stehen, zielen sie auf die 
gleiche Aussage. Die Lebensfreude als Thema im Kontext des Todes legt es 
nahe, daJ3 in Koh 9, 8 das Tragen wei6er Kleider, ebenso wie die Sal bung als ge-
609 Cf Lavoie 1993:319 mit entsprechenden Literaturangaben. 
610 Cf Ringgren l 984b:453. 
611 Manche Kommentare geben au6erdem Jdt 10,3 an. Dort isl aber nur von einer µiTpa die 
Rede. 
612 Cf Ringgren 1984b:453. In der Spiitzeit gehoren weiJle Kleider und Salbung zu Fest und 
feierlicher Begegnung. Cf das Gleichnis in Midrasch Kohelet 9,8 (42a). Zitiert bei Strack & Bil-
lerbeck 1982:878. Weille Kleider als Zeichen der Reinheit und der Gerechten finden sich im 
Neuen Testament (cf Apk 3,4.5.18; 4,4; Mt 17,2; 28,3), in der jiidischen und apokalyptischen 
Literatur (Quellenangaben bei Strack & Billerbeck 1979:795). Weille Kleider waren sowohl in 
Agypten als auch im semitischen Kulturraum bereits in vorisraelitischer Zeit verbreitet. Cf 
W aetzoldt 1980-83: 19 .20. Entweder nahm Israel eine Sonderstellung ein, wofiir aber kein 
Grund bekannt ist, oder es liegt am zufiilligen Uberlieferungsbestand, daJl ans Israel weille Klei-
der erst aus spiiterer Zeit bekannt sind. Fiir oder gegen die Annahme eines Zitates spricht dieses 
nicht, da sowohl argumentiert werden kann, dall weille Kleider in Israel bekannt waren als auch, 
dall die Erwiihnung des in Israel fremden Elements der weillen Kleider den Text als Zitat ans-
weist. 
613 Der scheinbare Widerspruch zu 7,lseq liillt sich durch die Annahme losen, daJl es sich dort 
um ein von Kohelet abgelehntes Weisheitszitat handelt. 
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gen den Tod gerichtete Handlung freudiger Lebensbejahung verstanden wur-
de. 614 Die Auslegung des Talmuds, sich fiir die Teilnahme an einem Fest dessen 
Zeitpunkt nicht bekannt ist, bereitzuhalten, fiihrt diese Interpretation weiter. 615 
4. GenieBe das Leben mit der Frau, die du liebst, alle Tage deines vergiingli-
chen (?~V) Lebens, (welche er dir gegeben hat unter der Sonne alle Tage deines 
vergiinglichen (?~ry) Lebens)! 
In 9,9 fordert Kohelet zum GenieBen des Lebens mit der geliebten Frau auf. 
ilM1 ist hier nicht wiirtlich als "sehen", sondern wie auch sonst mehrfach 
idiomatisch als "genieBen, das Gute sehen" zu iibersetzen,616 als wlire :J~l:! 
ausgefallen. Es geht nicht darum, die Frau zu genieBen, sondern gemeinsam mit 
(CY) ihr das Leben zu genieBen. 617 
Die Frau wird als eine "die du liebst" niiher bestimmt. Dabei wird :Jill( nicht 
wie in 3,8; 9,1.6 von der Verwendung in einem Gegensatzpaar her bestimmt,618 
sondern von der Zusammenstellung mit il~l'.(. In Hos 3,1 wird es ftir das Wer-
ben um eine Prostituierte gebraucht, so daB die kiirperlich sexuelle Bedeutung 
mitschwingt. Jedoch gebraucht das Alte Testament fiir die geschlechtliche Liebe 
Y1'. :Jill( wird haufig profan zum Ausdruck des Liebesempfindens und -
verlangens einer geschlechtlichen Beziehung verwendet619. Die geschlechtliche 
Liebe wird bei Kohelets Liebesbegriff miteingeschlossen, ist aber nicht 
ausschlieB!ich gemeint und wird auch nicht besonders betont. 62° 
614 Ein religioses Motiv ist dahinter nicht zu erkennen. Deshalb sind Auslegungen wie die von 
Hom 1922:220 nicht textgemiiJl: "An Trost des Geistes Gottes, an Regierung und Hilfe und 
Kraft von oben her soil's nie fehlen. • 
615 B. Sabbath 153a. Ebendort wird auch eine weitere Deutung auf Cicithgewand und Tephillin 
genannt. 
616 Cf2,1.24; 3,13; 5,17; 6,6. Eine Obersetzung mit "consider" Ogden 1987a:152 pall! nicht in 
den Kontext einer Aufforderung zur Tat. 
617CfRiesener1996:199. 
618 Cf Lavoie 1993:321. 
619 So in den Liebesbeziehungen von Isaak und Rebekka (Gen. 24,67); Jakob und Rahel 
(29,18.20.30), Simson und einer Philisterin (Ri.14,16), Simson und Delila (Ri. 16,4.15). Vom 
Oberschwang der Geschlechterliebe wird in der Zusammenstellung mit !II~~ in Cant 1, 7; 
3,1.2.3. u.6. gesprochen. Cf Wallis 1973:115. · · 
620 Perry 1993:147 hingegen sieht die Betonung auf einer "erotic experience as a loving rela-
tionshipu. 
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Das Fehlen des Artikels bei i1~WCl7 wirft die Frage auf, ob bier von der 
Ehefrau oder allgemein von einer Frau die Rede ist. i1~~ kann beides bedeuten. 
Ist nun wegen des fehlenden Artikels auf eine beliebige Frau als Repri\sentant 
des weiblich Geschlechts zu schlieBen? Hier ist zu bedenken, daB Kohelet den 
Artikel nicht konsequent setzt621 und daB i1~~ auch sonst im Alten Testament 
ohne Artikel fiir Ehefrau gebraucht wird. 622 Kohelet spricht von der geliebten 
Frau. Damit grenzt er sich von vornherein gegen einen hedonistischen GenuB 
ab, in dem eine beliebige Frau zum Objekt des Genusses degradiert werden 
kiinnte. 623 Da die Frage ob es sich um eine Frau oder die Ehefrau handelt, hier 
nicht zur Debatte steht624, nehme ich an, daB Kohelet in diesem Lebensbereich 
die iiblichen gesellschaftlichen Werte vorraussetzt und wohl vom Lieben der 
Ehefrau spricht. Alles andere kommt fiir einen israelitischen Weisheitslehrer 
nicht in Frage und ist in einer <lurch das mosaische Gesetz gepragten Gesell-
schaft nicht vorstellbar. AuBerdem sollen Mann und Frau <lurch den Nachsatz 
"alle Tage deines verganglichen Lebens" ein Leben Jang in dieser Haltung ver-
bunden sein, was auch nicht zur fliichtigen Bekanntschaft mit einer beliebigen 
Frau paBt. Da Kohelet auch sonst Beziige zur Erschaffung des Menschen her-
stellt, miigen sie auch hier im Hintergrund stehen. 625 
621 So ist der Artikel in der Ubersetzung zu ergiinzen (7 ,7) oder unbestimmt (8,9) zu iibersetzen. 
10,20 setzt im Ketib den Artikel (C~;l1:P!:I), das Qere (C~;l1:Pl liillt ihn aus. 
622 Cf Gen 21,21; 24,3.37; Lev 20, 14. Cf Whitley 1979b:80. Jedoch ist hier einschriinkend an-
zumerken, dall es sich in den Genesisstellen jeweils darum handelt, sich eine Frau zur Ehefrau 
zu nehmen (cf Crenshaw 1987:162) und der Artikel wegen der Unbestimmtheit fehlen mu6. 
Whitley kritisiert Dahood 1952:211, der auf den artikellosen Gebrauch im Phonizischen ver-
weist. 
623 Diesen Widerspruch bemerkt Loretz 1991 b:245seq nicht, wenn er einerseits von einer 
iiullerst positiven Sicht der Frau spricht und andererseits annimmt, hier sei vom "Liebesgenu6 
mit der Dime" (246) die Rede. 
624 Deswegen ist Perrys Pliidoyer fiir die Monogamie abwegig: "K's approach has once again 
been defective in that it stressed (as did Salomon) the accumulation and abundance of erotic ad-
ventures (2:7 and especially 2:8 above), and this may be the explanation of the misogyny 
expressed with such vehemence in 7,26-28. In other words, K had complained that he could not 
find even one good woman. It is now suggested that this is because he did not try it with only 
one." (Perry 1993:146; K meint "Kohelet, the literary character"). Auf die Ehe deutet Forman 
1960:260: "a marriage where true companionship exists". Stoll 1993:138 FN 567 vermutet, der 
fehlende Artikel konne anzeigen, dall "die im AT iibliche Praxis der Mehrehe vorausgesetzt 
ist" .. 
625 Cf Eaton 1993:128 FN 3; Perry 1993:147. Wenn die beiden Relativsiitze so aufgelost wer-
den, dall sie beide als Erliiuterungen zu M'f'K dienen, so wiirde die Frau hier als eine Gottesgabe 
bezeichnet. Dieses Geben wiire dann, wie 5,17; 8,15 als von Gott festgelegt zu verstehen und 
konnte zugleich auf die Erschaffung des Menschen (cf Gen 3,12) anspielen. Dieses sprache wie-
derum fiir die Ehefrau. 
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Wenn dieser Text neben die Ausfiihrungen zur Frau in 7,26 gestellt wird, so 
zeigt sich, da6 sich bei Kohelet die doppelte Sicht der Frau findet626, die auch 
sonst in der Lehrweisheit627 iiblich ist: 
I. Die Frau, die ein Fangnetz ist und Stricke ihr Herz, Fesseln ihre Hiinde, die 
ist bitterer als der Tod. 
2. Die Frau, die geliebt wird, ist ein GenuJl. 
Kohelet schlieJlt eine ?~ry-Aussage an. Sie pointiert628 , da6 er auch die Le-
benstage des Genusses immer angesichts der Fliichtigkeit der Freuden sieht. 
Vielleicht kommentiert er die Mann-Frau-Beziehung mit einem zusatzlichen 
?~ry-Urteil, weil sie der Verganglichkeit in besonderer Weise unterworfen ist. 
Im Gesamtkontext der Perikope, die vom Tod handelt, hat ?:;pj mehr die Nuan-
ce der Fliichtigkeit und Vergiinglichkeit als die der Nichtigkeit. 629 Kohelet stellt 
die kurze Zeit der aktiven Teilhabe an der Lebensfreude "unter der Sonne" der 
zeitlich nicht fa6baren Passivitat im School gegeniiber. 
5. Alles was dir vor die Hiinde kommt, um es zu tun, solange Du Lebenskraft 
hast, <las tu! 
9,10 ist um <las Verb i1~l! gebildet. Der Imperativ i1~ll, bietet gegeniiber den 
bisherigen Ausdriicken der Lebensfreude etwas Neues, da er zu einem kraftvol-
len, aktiven Tatigsein auffordert. 
Bisher hatte Kohelet M¥7' stets als Begriff des intellektuellen Erforschens oder 
Herausfindens verwendet. 630 Dabei steht Ml7' fiir <las "Ergebnis eines bewuJlten 
Sich-Bemiihens oder absichtlichen Bestrebens". 631 Mit dieser Aufforderung zur 
Lebensfreude wurde jedoch eine neue Sinneinheit eroffnet, die M¥7' fiir ein 
konkretes Auffinden oder Antreffen verwendet: In 9,15 fiir <las Antreffen eines 
Mannes und in 11, 1 fiir <las Wiederfinden von Brot. Dieses Finden ist jeweils 
626 Cf Levy 1912:118. Bettan 1950:172. Lauha 1978:169 hingegen meint, Kohelet babe "nur 
eine pessimistische Auffassung von der Frau." 
627 Cf die Gegeniiberstellung in Prov 5,1-4 und 5,15-20. 
Diese Gegeniiberstellung ist ein Hinweis dafiir, da6 sich Kohelel nichl nur milder Spruchweis-
heil, sondern auch milder Lehrweisheil auseinandersetzt. Gegen Westermann 1991 :48. 
628 Cf Millier 1978:246. 
629 Cf6,12; 11,9. CfWhybray 1989:145. 
630 3,11; 7,14.24.27-29; 8,17; so wieder in 12,10. 
631 Wagner1984:1044. 
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"das Widerfahrnis einer absichtslosen Begegnung, eines zufiilligen Auffindens 
oder Antreffens". 632 Die Zugehiirigkeit zur letzten Sinneinheit des Buches legt 
es nahe, daB es sich in 9,10 nicht um Finden als das Resultat aktiven Suchens, 
sondern als Resultat einer zufalligen Begegnung handelt. Dieses entspricht auch 
sonst dem Reden Kohelets von Zufall und Geschick. Deshalb iibersetze ich mit 
der Akzentsetzung der BHS "alles was dir vor die Hande633 kommt". 634 
Zur Ubersetzung von 9,lOa ist es notwendig, die Bedeutung von J:J:;i und il~l? zu 
bestimmen. Die alten Ubersetzungen und viele Kommentatoren verstehen I]":> als 
"Kraft, Energie, Einsatz". 635 Der Verszusammenhang legt jedoch nahe, daB hier 
von der Lebenskraft die Rede ist, die sich in der kiirperlichen Kraft des Men-
schen auBert. 636 Kohelet spricht besonders die jungen Manner an (11,9). Zu ih-
nen gehiirt die ti::>, wie das graue Haar zu den Alten. 637 Sie schwindet im Al-
ter638 und ist im School erschiipft. 639 Dann ist alle Lebenskraft dahin. 640 Dann 
tritt die in 9,lOb beschriebene Passivitat ein. Kohelet argumentiert also aus dem 
Gegensatz zum Scheol und fordert zum Tun auf, solange641 die Lebenskraft 
noch vorhanden ist. Er bereitet die nachfolgende Scheolaussage vor, indem er 
hervorhebt, daB es Lebenskraft nur jetzt und hier gibt. Wie Kohelet dieses Tun 
versteht, hatte er bereits in 9,7-9 ausgefiihrt. Demnach wird il~l? hier wie in 
3,12 verwendet, nur daB ~;" nicht explizit ausgeschrieben ist. Es ist also wiede-
rum der Aufruf "sich Gutes zu tun". 642 
632 Wagner 1984:1044. 
633 Wortlich "vor die Hand". 
634 Cf Zimmerli 1962:227; Whybray 1989:145. Dabei mag dahinter ein verselbstiindigtes Idiom 
"everything one is able to do" (Crenshaw 1987:163) stehn. Die richtige Nuance wird dann aber 
nur getroffen, wenn das Idiom passiv wiedergegeben wird: "Wozu jemand befiihigt wordeo ist" 
und nicht 11 Alles was jemand kann". 
i~ als Hand des Menschen und Subjekt von itl~ findet sich in Jdc 9,33 und I.Sam 10,7, wobei 
die Komponente der absichtslosen Begegnung iiberwiegt. Ferner spricht Psalm 21,9 von der 
Hand Gottes, die findet. In Psalm 76,6 ist i~ das Objekt von Kl~. 
635 LXX: ovvaµ,ic; (Kraft, Energie); Vulgata:instanter (mit gro6er Heftigkeit, leidenschaftlich). 
636 ZB Jdc 16,5.6.9; I. Sam 28,20. 
637 Cf Prov 20,29. 
638 Cf Ps 71,9. 
639 Cf die Ubersetzung Ringgrens 1984a:132 von Hi 3,17: i:l:i '),!'l: mil "Krafterschopfte". 
640 Cf Ringgren 1984a: 131. 
641 Bereits Rashbam verstand Scheol als Lebeoskraft und sah den Bezug zur Scheol. Er 
umschreibt "1ni:i:i" mit "Cl"n:i iiiy:i" (Japhet & Salters 1985:183) "solange du noch am Leben 
hist". 
642 Bereits Ibn Ezra bezog 9,lOa anf die Lebeosfreude. Cf Fox 1989:260. 
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Wenn diese Ubersetzung auf die Frage der Textabtrennung und Zugehorigkeit 
von ti:> angewandt wird, so wird die Textabtrennung der BHS emeut bestatigt. 
Die Ubersetzung lautet also "Alles was dir vor die Hande kommt, um es zu tun, 
solange Du Lebenskraft hast, das tu!" und nicht " ... um es zu tun, das tu mit 
deiner (Lebens)kraft". Kohelet faBt seine vorherigen Imperative zusammen: 
"Alles was du dir in deiner Lebenskraft Gutes tun kannst, tu es!" 
Demnach ist die Annahme vieler Kommentatoren, Kohelet sprache hier von der 
Arbeit643 abzulehnen. Er ruft nicht zur Arbeit als Ausdruck des Lebensgenusses 
auf und begibt sich deshalb auch nicht in einen Gegensatz zu seinen bisherigen 
negativen AuBerungen zur Arbeit (2,24; 9,9b). Deshalb fordert er hier nicht zu 
einem kraftvollen Tatigsein, "mit vollem Einsatz", 644 oder zum "Tun des jeweils 
Notigen"645 auf. Deshalb lautet seine Devise nicht "GenieBe und schaffe!"646 
und er preist auch nicht die Arbeit als ein Mittel, sich gliicklich zu fiihlen647 
oder als Tei! des Lebensgenusses, welches hilft, die Sinnlosigkeit zu verges-
sen. 648 Alie diese Auslegungen scheitem daran, daB Kohelet hier nicht von der 
Arbeit, sondem von der Lebensfreude spricht. 
Der Text enthfilt drei Begriindungen der Aufforderung zur Lebensfreude: 
1. Denn dein Tun hat Gott langst gefallen. 
2. Denn dieses ist dein Tei! in deinem Leben und in deiner Miihe, mit 
der du dich unter der Sonne miihst. 
3. Denn im Scheol, wo du hin gehst, gibt es weder Tun noch Nachden-
ken, weder Erkenntnis noch Weisheit. 
1. Denn dein Tun hat Gott langst gefallen. 
In 9,7 findet sich etwas, daB als eine "theologische Begriindung"649 der Le-
bensfreude aufgefaBt werden kann. Namlich, daB Gott !angst (i:t~)6SO Gefallen 
an der in 9,7a beschriebenen Lebensfreude hat. Denn auf diese wird mit 
643 Z.B. Pfeiffer 1935: 109: "the zest of vigorous work". Levy 1912: 119 bring! diese Stelle mit 
3,22; 5,11.18 in Verbindung. Jedoch gelangt er zu einer falschen, die Arbeit positiv bewerten-
den Interpretation, da er hier eine "kriiftige Schaffensfrende" vorzufinden meint. 
644 Dietrich 1989:183. 
645 Galling 1969:114. 
646 Levy 1912:119. 
647 So ReuJl 1894:221. 
648 So z.B. Loader 1995:123. 
649 Millier 1978:251. 
650 Das Adverb i:;=? findet sich nur bei Kohelet: 1,10; 2,12.16; 3,15 (2x); 4,2; 6,10; 9,6.7, und 
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1'~31,~"111$ bezug genommen. Wenn im Alten Testament das Verb :iiti (9, 7c) 
verwendet wird, so geht es um das Wohlgefallen, das Gott an einem Menschen 
und seinen Taten hat (Prov 3,12; 16,7).651 Entsprechend wird es im Ruf nach 
dem Eingreifen Gottes zur Rettung oder zur Strafe verwendet. Demnach handelt 
es sich hier um einen Akt der Zustimmung Gottes. Ihm gefiillt es, wenn ein 
Mensch nicht nur illt und trinkt, sondem dieses freudig und wohlgemut tut. 652 
Wo jemand der Aufforderung zur Lebensfreude nachkommen kann, da ist sie 
ein Zeichen des Wohlgefallen Gottes. 653 Indem Kohelet die Lebensfreude im 
Willen Gottes plaziert, verstlirkt er ihre Berechtigung als unzweifelbar von Gott 
gewollt. Auch in dieser Argumentationstruktur entpuppt sich Kohelet als Weis-
heitslehrer, denn er findet die Begriindung fiir sein ethisches Handeln (9,7a) im 
Willen Gottes (9,7b). Weil die Lebensfreude das Ziel der Argumentation Kohe-
lets ist, llillt sich aus 9, 7b kein kategorischer Imperativ654 oder eine Rechtferti-
gungslehre Kohelets ableiten. 655 Eine Begriindung dafiir, daB Gott die Le-
bensfreude schon liingst gefallen hat, gibt Kohelet hier nicht. 
2. Denn dieses ist dein Teil in deinem Leben und in deiner Miihe, mit der du 
dich unter der Sonne miihst. 
Kohelet begriindet die Aufforderung zum Genus des Lebens mit der Frau damit, 
daB dieses ein P71J sei. P71J bezeichnet den Anteil des Menschen am Leben un-
ter der Sonne, der fiir ihn zum Lebensfreude werden kann. Uberraschend 
spricht Kohelet hier nicht nur vom Leben, sondem auch von der Arbeit. C'~IJ~ 
und 17~Y.~ stehen syntaktisch auf einer Ebene. Inhaltlich ist die Arbeit jedoch 
eine Apposition zu Leben. Diese Charakterisierung des Lebens, die <lurch einen 
pleonastischen Relativsatz noch verstlirkt wird, kennzeichnet die Miihseligkeit 
zwar jeweils mit temporalem Aspekt. Deshalb isl es nicht ni:itig, auf das Aramiiische zuriick-
zugreifen und mil "perhaps" (Zimmermann 1973:155) zu iibersetzen. Hier ist sowohl der Aspekt 
einer abgeschlossenen Vergangenheit "es hat Gott sch on Hingst gefallen •, als auch der einer 
durativ-unvollendeten Vergangenheit "es gefiel Gott sch on lange", mi:iglich. 
651 Cf Zimmerli 1962 :226; Lavoie 1993: 317. 
652 Cf Perry 1993:146. 
653 Cf Loader 1995:122; Spangenberg 1993:139. 
654 Cf Ogden 1987a:152: "Qoheleth locates enjoyment within the divine will ... Given that pre-
mise, says Qoheleth, then go ahead and do as God would want". 
655 Cf Eaton 1983: 127. 
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des Lebens und steht wie 2,24, im Kontrast zu den Giitem der Lebensfreude. 
Lohfink iibertriigt fli~~tl 111J.!'1 ?~31 illJl:riW~ 9'f~Y.~~ "und an dem Besitz, fiir 
den du dich unter der Sonne anstrengst" 656. Vom koniglichen Experiment ist der 
Zusammenhang von Arbeiten und Anhiiufen von Besitz bekannt. Dort hatte Ko-
helet bereits <las Erjagen und Sammeln von Besitz als ?~ry aufgezeigt. Hier han-
delt es sich jedoch nicht um Kritik am Besitz, sondem um eine Beschreibung 
des Lebens zu dem Arbeit dazugehort. Kohelet kontrastiert die Arbeit zur Le-
bensfreude und zeigt zugleich, daB sie nicht unabhiingig von ihr zu haben ist. 
Sie ist der Lohn der Arbeit (Beth pretii) im Leben. Dabei meint Lohn nicht eine 
adiiquate Vergiitung, sondem das, was als einziges dabei herauskommen kann. 
Sie ist der P71'.!, der, wenn er sich bietet, ergriffen werden muB, da er wegen des 
?~ry-Charakters des Lebens nicht von Bestand ist. 
3. Denn im School, wo du hin gehst, gibt es weder Tun noch Nachdenken, we-
der Erkenntnis noch Weisheit. 
Kohelet beschreibt hier den School als Ort, zu dem alle Menschen gehen. Dabei 
spricht Kohelet nicht allgemein vom School, sondem will seine Horer mit einbe-
ziehen. Er personalisiert <las Thema, indem er <las Personalpronomen ill)!'! ver-
wendet657 und so auch dem Weisheitsschiiler seine Sterblichkeit in Erinnerung 
ruft. 
Die Realitiit des School wird <lurch die Verwendung des Partizips 1l;;;i statt des 
Imperfekts unterstrichen. Kohelets Horer ist bereits unaufhaltsam auf dem Weg 
in den School. Die Allgemeingiiltigkeit des School dient als Begriindung fiir die 
Lebensfreude. Der School wird <lurch eine vierfache Abwesenheit beschrieben. 
Dort fehlen iltp,Y,~, 7ti~IJ, 11))'"! und il~~O· Diese sind nur im Leben unter der 
Sonne moglich. Zur iltp,Y,~ hatte Kohelet gerade aufgefordert (9, lOa). Wiibrend 
ilfp,Y,~ generell von der Aufhebung aller Handlungsmoglichkeiten spricht und 
sich hier auf <las Aufhoren der Lebensfreude bezieht, liiBt die Auswahl der wei-
teren Begriffe Kohelet wiederum als Weisheitslehrer erkennen. 7ti~IJ, 11))'"! 
656 Lohfink 1993:70. 
657 Cf Crenshaw 1987:163. Es ist denkbar, dall Kohelet die Weisheitslehrer durch :!J;ll! persona-
lisiert und individualisiert anredet. !ch vermute jedoch eher, dall er damit, wie auch sonst in der 
Du-Anrede, seine Schiiler meint (cf 11,9). 
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und il~;>r;r sind typische Termini fiir die Tatigkeit des Weisen. 658 Entsprechend 
hatte Kohelet sie in den Erorterungen der Weisheit mehrfach verwendet. n:it! 
und il~;>r;r sind Leitwiirter des kiiniglichen Experiments (l,17; 2,21). Erkenntnis 
und Weisheit wollte Kohelet gewinnen und scheiterte doch an ihrer Unverfiig-
barkeit, da es sie nur als freie Gabe Gottes gibt (2,26). 659 Wo er spater noch-
mals von ihnen spricht, geschieht dieses im Wissen um ihre U nverfiigbarkeit 
und als Kritik an der U nzulanglichkeit der Weisheitslehre. 660 Wenn ich diese 
Weisheitskritik mit in Erwagung ziehe, so kann die Scheolbeschreibung kein 
Spiegel fiir dasjenige sein, was es im Leben anzustreben gilt. Es handelt sich 
nicht um eine Aufforderung, Weisheit, Erkenntnis und Nachdenken zu ge-
nieJlen, solange jemand das Leben hat661 und auch nicht um eine klassische Be-
schreibung des Scheol, auch wenn Kohelet mit anderen alttestamentlichen 
Scheolaussagen das Fehlen aller positiven Lebensqualitaten im Scheol teilt. 662 
Kohelet wendet sich damit gegen diejenigen, deren hiichste Giiter Weisheit, Er-
kenntnis und Nachdenken sind, namlich die traditionellen Weisheitslehrer663 . 
Ihre hiichsten Errungenschaften sind nutzlos. Sie sind nicht nur in diesem Le-
ben unzuverlassig, sondern haben auch keinen iiberdauernden Wert. 664 Sie ver-
gehen im Scheol. Kohelet wendet sich damit gegen die Arroganz einer Lehre, 
die meint, sich durch Weisheit und Werke auch iiber den Tod hinaus Bestand si-
chern zu kiinnen665 , indem sie sich Eigenschaften zuschreibt, die allein Gott zu-
kommen. 
Kohelet verwendet zwar den alttestamentlichen Scheolbegriff. Aber dieser ist 
von seiner zielgerichteten Aussage her zu deuten. Seine Ausfiihrungen stehen im 
Einklang mit 9, 1-6. Auch hier lii.Jlt sich kein schattenhaftes Dasein mit gemin-
658 Cf Ogden 1987a:154. 
659 Cf Ogden 1982:163. 
660 7,12.25; 8,16.17. In 7,25 vetwendet er auch den dritten Begriff lilll!il! als Ziel seiner Er-
kenntnissuche. . . 
661 So aber Ogden 1982:163; Schubert 1989a:170; Scheffler 1993:257. Whybray 1989:145: 
"Qoheleth is not here recommending the pursuit of sensual pleasures alone, but also all useful 
and intellectual activity, as the series of nouns which follows (work ... wisdom) makes clear.". 
Levy 1912:19: "Weisheit, LebensgenuJl und Freude an der Arbeit sind Qoheleth die Oasen in 
der Wiiste •. Eaton 1993: 129 hiilt diese Begriffe fiir "characteristics of the life of faith". 
662 Cf Pedersen 1926:462; Bream 1974:54; Murphy 1990:268; 1991 :32. 
663 Michel 1989:179 ordnet 9,1-10 zwar einer anderen Auseinandersetzung zu, jedoch erkennt 
er richtig, da8 es sich bier um eine "abschlieJlende Bestreitung der Grnndthesen seiner Ge-
spriichspartner" handelt. 
664 Wie lief dieses eine von sich selbst eingenommene Weisheit treffen mu6, zeigt sich, wenn sie 
den spiiteren Auswiichsen dieser Weisheit (Weish 6,18-21; 7,21-30) gegeniibergestellt wird. Cf 
Hertzberg 1972:180. 
665 Cf Lux 1992:127. 
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derter Lebensqualitiit nachweisen. Fiir Kohelet ist School gleichbedeutend mit 
Tod, dem Ende alles Lebens unter der Sonne. Er iibemimmt das Scheolmotiv 
fiir seine Argumentation gegen Lehren der Weisheit und fiir die Herausstellung 
der Bedeutung der Lebensfreude. Weise ist, wer sich angesichts des Todes am 
Leben und seinen Giitern erfreut. 
3.5.2. Das Scheitern der Weisheit an Zufall und Tod: 9,11-12 
9, 11.12 schlie6t die konzentrisch aufgebaute gro6ere Einheit 9, 1-12 ab. In 9, 11 
beschreibt Kohelet in fiinf Beispielen das "Scheitern der menschlichen Bemii-
hungen auf dem Gebiet der Lebensmeisterung"666. Seine Aussage begriindet er 
mit dem Verweis auf das au6erhalb der menschlichen Verfiigungsgewalt stehen-
de, zeitgesetzte Geschick. In 9, 12 stellt Kohelet die Begriindung, da6 der 
Mensch seine Zeit nicht kennt, da6 ist sein Tod, voran. Vielleicht geschieht die-
ses, um den Zusammenhang mit dem vorhergehenden Vers zu wahren. Denn 
da6 der Mensch seine Zeit nicht wei6, ist nichts weiter, als die spezifische Aus-
gestaltung des zeitgesetzten Geschicks angesichts des Todes. Diese Unverfiig-
barkeit des Todes umschreibt Kohelet in einigen Bildern. Dabei fiihrt er aus, 
da6 er den Tod als hose Zeit (11ll i1)ll) ansieht. Das macht wiederum verstii-
ndlich, warum der Selbstmord fiir Kohelet keine L6sung ist und er nur die Auf-
forderung zur Lebensfreude als praktikablen Ausweg anerkennt. 
Zusammenfassend zeigt sich, da6 die Aufforderung zur Lebensfreude in 9, 7-10 
nicht nur auf dem Hintergrund der Scheolvorstellung erfolgt, sondern aus der 
Summe der in den ':;l-Siitzen gegebenen Begriindungen. Dabei wird deutlich, 
da6 die Lebensfreude nicht als Hedonismus667 zu verstehen ist. Denn zur Le-
bensfreude motiviert nicht nur das breit entfaltete und verschiedenartig nuancier-
te Todesmotiv, sondern auch, da6 Gott an ihr Gefallen hat, und da6 sie der P'?.IJ 
des Lebens ist. 
666 Klopfenstein 1972: 103. 
667 So z.B. Horton 1972:17, der von "hedonistic desires" spricht. 
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3.6. Erorterungen iiber die Weisheit: 9,13-11,6 
Hier schlie.Ben sich zwei Themenkreise iiber die Weisheit an. Noch einmal zeigt 
Kohelet die Schwachpunkte der Weisheitslehre auf. Exemplarisch falsifiziert er, 
da.B die Weisheitslehre von Vorteil sei und Sicherheit bringe: 
I. Der scheinbare Vorteil der Weisheit: 9,13-10,20 
2. Die Unsicherheit derWeisheit: 11,1-6 
3. 6. 1 . Der scheinbare Vorteil der Weisheit: 9, 13-10, 20 
Der Ubergang zu diesem Zwischenstiick ist flie.Bend, denn ;rrc~ 'l'.l'W"l wird 
verkniipfend verwendet (cf 2,24b). Nun zeigt Kohelet das Versagen der Weis-
heit im praktischen Leben auf. Ahnlich wie in 7,1-14 handelt er Themen der 
Weisheit in kleinen Abhandlungen ab. Er llillt die Todesthematik beiseite und 
erortert nur noch die Niitzlichkeit und den Vorteil der Weisheit. Lohfink668 
spricht von der Ethik Kohelets, da Kohelet hier Ratschliige erteile, die neben der 
Aufforderung zur Lebensfreude stiinden. Dieses ist jedoch nicht der Fall, denn 
in diesem Abschnitt wird die weisheitliche Diskussion fortgefiihrt. Dabei zeigt 
Kohelet an einer Fiille von Beispielen auf, wie die traditionelle Weisheit 
versagt. Kohelet stellt hier von ihm abgelehnte weisheitliche Lehrsatze, die er 
wiederum zitiert oder frei formuliert, voran und vemeint sie, indem er sie mit 
anderen Lehrsatzen kontrastiert und dann seine Schlu.Bfolgerungen zieht. 669 Er 
verwendet dabei die von ihm bereits eingefiihrten Stilmittel, Methoden und Ar-
gumente: 
I. Er verweist auf seme Beobachtungen, die den Weisheitsaussagen w1-
dersprechen: 10,5-7. 
2. Er zeigt die Grenze des Geltungsbereichs der Weisheitsaussage auf, indem er 
eine andere Weisheitsaussage oder ein gefliigeltes Wort entgegen stellt: 
10,11.16.17.19. 
668 Cf Lohfink 1993:10.67seq. 
669 Gordis 1939-40:137: "Koheleth expresses his doubts on the subject by quoting the conven-
tional view and following it by another proverb of opposite intent. " 
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3. Er verweist auf den Tod als den Begrenzer des scheinbaren Vorteils der 
Weisheit: 10,14. 
4. Er gibt einen ironischen Kommentar: 10,20b. 



















Weisheit allein geniigt nicht670 
Beispiel ( weisheitliche Lehrerzfiltlung) 
SchluBfolgerung 
Die Verwundbarkeit der Weisheit671 
Zitat vom Vorteil der Weisheit 
Entgegnung: Ein wenig Torheit vemichtet die 
Weisheit 
Das Versagen der Weisheit672 
Zitat: Der Vorteil der Weisheit gegeniiber der 
Torheit 
Entgegnung: Es gibt Bereiche, in denen die 
Weisheit versagt 
Der Nutzen der Weisheit 
Zitat: Der Nutzen der richtig angewandten 
Weisheit 
Entgegnung: Es gibt Situationen, da niitzt die 
Weisheit nichts 
Der Vorteil des Weisen gegeniiber dem Toren 
am Beispiel von Reden und Schweigen 
Zitat: Weisheit ist besser als Torheit 
Entgegnung: Versagen von Weisheit und Torheit 
Weisheit am Hof 
4 Spriiche iiber den Vorteil der Weisheit 
am Hof 
Entgegnung: Die Unsicherheit der Weisheit am 
Hof 
9, 13-16 zeigt m einer weisheitlichen Lehrerziihlung auf, daB Weisheit allein 
nicht geniigt. Sie kann nur im Zusammenhang mit Personen und Machtstruktu-
ren wirksam werden. 
67° Cf Ogden 1980:31; 1982:166: 9,13 Thema, 9,14.15 illustration, 9,16 Schlu6folgerung. 
671 Cf Ogden 1980:32. 
672 Nach anderer Einteilung ist 10,5-7 nur auf 10,4 zu beziehen (z.B. Kroeber 1963:152). Dann 
wiire zu erwarten, dall 10,2-3 nicht nur traditionelle Weisheit, sondem auch eine Antwort auf sie 
enthlilt. In dieser Argumentationsstruktur bewegt sich Michel 1988:161, der 10,3 fiir einen "bis-
sigen Kommentar" Kohelets halt. 
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In 9, 1 7 -10, 1 wird der Vorteil der Weisheit in zwei ::i 11:1-Spriichen ausgesagt und 
<lurch die Gegeniiberstellung anderer Weisheitsspriiche relativiert. 
In 10,2-7673 sind drei Bliicke 10,2-3.4.5-7 zu erkennen, die alle um das 
Oberthema Weisheit kreisen und aufeinander bezogen sind, so da6 eine ein-
heitliche Argumentationsstruktur aufgezeigt werden kann. 674 In 10,2 bietet Ko-
helet einen der Aussage nach traditionellen Weisheitsspruch (Prov 14,16) iiber 
den Vorteil der Weisheit gegeniiber der Torheit, wie er sie schon zuvor getrof-
feii hatte (2,14; 9,17). Dem konnte jeder Weisheitslehrer zustimmen. Darauf 
fiihrt er Torheit (10,3) und Weisheit (10,4) in Weisheitsspriichen traditionellen 
Geprliges aus. In 10,3 erlliutert Kohelet die Aussage iiber die Torheit am Bei-
spiel vom Reden und fehlenden Verstand (cf Prov 17 ,28). 675 10,4 fiihrt das The-
ma Vorteil der Weisheit an einem neuen Bereich, dem Verhalten vor dem Herr-
scher fort676 und illustriert so das rechte Verhalten des W eisen von 10, 2. 677 
Dem setzt Kohelet in 10,5-7 zwei Beobachtungen entgegen, die verdeutlichen, 
da6 die von der Weisheit aufgestellten Regeln nicht allgemein gelten. 678 
10,8-10 enthfilt Slitze einer Erfahrungsweisheit, die, wie der Einwand 10,11 
zeigt, nicht verallgemeinert werden kiinnen und deswegen zur Banalitlit verkom-
men. 679 
673 Die thematische V erbundenheit zur vorhergehenden Perikope z.eigt sich an den Stichwortver-
bindungen von 9,17.18 und 10,4: ?WI~ - ?t/t1711tJ; n1J;f.- IJ'~~ /Mi!l'l ?15; Kf;11M1 -C'l5f?~· CfLoh-
fink 1993:74. Backhaus 1993:280 betrachtet 9,17-10,4 als eine Einheit, in welcher 9,18b-10,l 
zur kritischen Uminterpretation der iiberlieferten Weisheit dient. Ogden 1980:33 sieht 10,1-4 als 
eine Einheit an, die zu 9,17 .18 in Beziehung steht, wie sich an den gemeinsamen Stilfiguren z.ei-
ge (Inciusio, Chiasmus, Kontrast, Schliisselwort). 
674 Wo aber die intendierten Spannungen zwischen den Versen nicht aufgezeigt werden ki:innen 
und die Einz.elaussagen als Lehre Kohelets aufgefaBt werden, kommt es zu einer Koheletin-
terpretation im Sinn der traditionellen Weisheitsaussagen. Cf Kuhn 1926:49; Eaton 1993:132. 
675 Cf Ogden 1980:32; 1987a:l66. 
676 Loader 1979:62; 1995:132 sieht ebenfalls eine weisheitliche Auseinandersetzung, erkliirt 
10,4 aber als Parenthese. 
677 Cf Spangenberg 1993:149. 
678 Gegen die Einheit der Perikope wird der Gebrauch unterschiedlicher Herrscherbezeichnun-
gen (?~ - t:l''i'Wl angefiihrt (z.B. Whybray 1989:152). Jedoch halte ich dieses nicht fiir iiber-
zeugend, da keine Notwendigkeit fiir einen einheitlichen Gebrauch besteht. Eine Kontinuitlit 
zwischen 10,4 und 10,5 ist nicht notwendig, da es sich in 10,5 um die Entgegnung auf die weis-
heitliche Tradition und nicht um eine Fortfiihrung des Themas Herrscher handelt. Au6erdem ist 
es nicht ausgeschlossen, daB Kohelet in 10,4 auf eine Redewendung mit festgepriigten Vokabular 
zuriickgreift. In 10,5 handelt es sich um eine Beobachtung, so daB Kohelet nicht frei war, die 
Bezeichnung der beobachteten Person zu iindem. 
679 Dabei handelt es sich in 10,8 um ein weitverbreitetes Sprichwort. Cf Prov 26,27; Sir 27 ,29; 
Anchscheschonki 26. 
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In 10,12-15 wird der Vorteil des Weisen gegeniiber dem Toren am Beispiel von 
Reden und Schweigen betrachtet. 10, 12.13 stellen die weisheitliche Position da. 
Kohelet bestiitigt in 10,14a die Schwiiche der Torheit, zerstort aber in 10,14b 
den scheinbaren Vorteil der Weisheit, da auch sie angesichts von Zukunft und 
Jenseits versagt. 680 10,15a steht parallel zu 10,14a681 und nimmt <las Versagen 
der Torheit nochmals auf. In 10,15 ist es vermutlich zu einer falschen Wor-
tabtrennung und vielleicht auch zu einer Vertauschung von 10,15b und 10,16a 
gekommen. 682 Wenn 10,15b hinter 10,16a gestellt wird, so ist Kohelets Ent-
gegnung 10,14b parenthetisch eingeschoben. Es ist aber auch denkbar, 10,15b 
parallel zu 10,14b zu verstehen. 10,15b deckt die offensichtliche Torheit des 
Toren auf. Genauso toricht ist die Weisheit der Weisen angesichts der Torheit. 
Auch wenn 10,15 nicht eindeutig zu kliiren ist, so ist <loch die Intention offen-
sichtlich, wiederum das Versagen der Weisheit aufzuzeigen.683 
10,16-20 bilden eine Einheit iiber den Vorteil der Weisheit am Hof. Die Wie-
deraufnahme von 17.~ in 10,20 bindet 10,16-20 zusammen. Kohelet zitiert zwei 
zusammengehorige Spriiche. Als Fluch- und Segensspruch (10, 16.17) gestaltet, 
veranschaulichen sie kontrastreich den Vorteil, den ein erwachsener, und damit 
erfahrener und weiser Konig gegeniiber einem Kind fiir ein Land bringt. 684 Die 
Einheit 10,18.19 lauft parallel zur Vorhergehenden. 10,18 spricht von den Fol-
gen der Faulheit, wie 10,16 von denen eines jungen Konigs. 10,19 beschreibt 
die festliche, frohliche Situation am Hof des weisen Konigs, an dem alles zur 
rechten Zeit (10, 17) stattfindet. 
10, 20 setzt nun einen anderen W eisheitsspruch hinzu, der wiederum die Sch wii-
che der Weisheit aufzeigt. In 10,20 handelt es sich um eine Lebensweisheit zum 
rechten Verhalten gegeniiber dem Konig (cf 8,2seq), die <lurch <las Schliissel-
wort i:n (9,17; 10,12.12.14.20) und die Verwendung eines Tierbeispiels mit 
680 Die Frage nach dem 1'1Q!! des Menschen weisl auf die Ausfiihrungen Kohelets iiber die Un-
gewillheil der Zukunft und des Jenseils zuriick. 
681 Cf Loader 1979a:77. 
682 Dadurch entslehl in 10,16.17 ein Parallelismus. Cf die Kommentare, z.B. Loader 1979:77; 
Spangenberg 1993:159. 
683 Michel 1988:164 meinl, es handle sich in 10,15 um eine vorweggenommene Antwort auf 
10,16-20. Das wiirdejedoch eine neue Argumenlationsstruktur einfiihren und wirlct gezwungen. 
684 Diese mull keinen Gegenwartsbezug beinhallen, sondem kann generell auf Typisches zielen. 
Cf Galling 1969: 118. Dieses weisheitliche Motiv findel sich be re its in den Mahnworten des lpu-
wer. Die Schilderung der scblechlen Zusliinde schlielll mil: "So isl es, wenn ein Mann alterssch-
wach geworden isl, bevor er stirbl." Zitiert nach Hornung 1996:94. 
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dem ganzen Abschnitt verbunden ist. 685 Fiir sich genommen enthlilt 10,20 eine 
Aufforderung, nicht hinter dem Riicken des Konigs iiber ihn zu fluchen, 686 da 
auch dieses auf unvorhersehbare Weise offenbar werden kann. Das emphatische 
C~ leitet die weitere Ausfiihrung Kohelets und die Kausalpartikel ':;> die Begriin-
dung dieses Weisheitsspruches in einem Bildwort von den Vogeln687 ein. Das 
Bildwort besagt, daB im geheimen gemachte AuBerungen doch bekannt werden 
kiinnen. Ihre Auswirkungen sind unvorhersehbar. 688 
So ist 10,20 zwar einerseits eine Weisung zum rechten Schweigen689 , aber die 
Kritik Kohelets liegt in der Verkniipfung der Weisheitsspriiche. 10,16-19 enthal-
ten Ereignisse, bei denen ein Tat-Folge-Zusammenhang zu erkennen ist. Sie 
sind vorhersehbar. Das unvorhersehbare Element von 10,20b relativiert aber die 
Weisheit von 10,16-19. 69° Formal hat 10,20 Schamierfunktion, da der Wechsel 
zur imperativischen Du-Anrede mit 11,lseq verbindet. 
Ferner ist fiir die Aufforderung zur Lebensfreude 10, 19 wegen seines lnhalts 
von Interesse. 10,19 kiinnte urspriinglich ein Zecherspruch gewesen sein691 und 
damit dem Fest und Gelagekontext entstammen. Einen dariiberhinausgehenden 
Bezug zur Aufforderung zur Lebensfreude sehe ich nicht. 
685 Fliege (10,1), Schlange (10,8.11), Vogel (10,20). Cf Ogden 1980:37. 
686 Dabei macht es keinen Unterschied, ob 'Jl1,1?;l~ mil "deinen Gedanken" (cf LXX) oder nach 
Dahood 1965:201-212 mil "deinen Freunden" iibersetzt wird. 
687 Die Funktion der Vogel in 10,20b entspricht dem von "V. und ni,pt,i. Cf Loader 1979:79. 
Bishop 1968:38 sieht bier eine Anpielung auf Salomo, von dem in der Tradition behauptet wird, 
er hiitte die Sprache der Vogel gekannt. Cf Koran Sure 27,17: "Und Salomo wurde Davids 
Erbe, so konnte er sagen: "O ihr Menschen, es wurde uns die Sprache der Vogel gelehrt, under 
hat uns mit allem ausgeriistet."" (zitiert nach Ullmann 1979:306). 
688 Loader 1979:79: "the unforseen element (represented by the birds)". 
689 Das Thema Schweigen (10,12-15) wird wieder aufgenommen. 
690 Cf Loader 1979:79; Spangenberg 1993:161. Fiir die Interpretation ware zu kliiren, ob nicht 
nur die Unvorhersehbarkeit, sondem auch die Wiederaufnahme des Konigs bedeutungsrelevant 
ist. Vielleicht zeigt Kohelet dadurch auf, da6 die idealisierten festlichen Zustiinde am Hofe 
(10, 17 .19) nicht makellos sind, da hinter dem Riicken des Kiinigs iiber ihn geflucht wird. Auch 
ist nicht gekliirt, was der Wechsel zur Du-Anrede bewirkt. 
N eben der vorgelegten Interpretation miichte ich noch eine weitere ins Gespriich bringen, die 
10,20 als selbstiindige Einheit ansieht, in der wiederurn die Weisheitskritik ausgedriickt wird: 
10,20: Rechtes Verhalten 
10,20a Zitat: Rechtes Verhalten vor dem Konig. 
10,20b Ironische Fortsetzung, die das Zita! ad absurdum fiihrt. 
10,20a wiire dann ein Ausspruch der Weisen zur Konsolidierung der politischen Gegebenheiten 
und 10,20b der hyperbolische, ironische Kommentar Kohelets, der ausfiihrt, da6 auch dieser 
Ratschlag nichts taugt, weil auch der Weise das unvorhersehbare Element nicht in den Griff be-
kommt. •:;i (10,20b) wiirde dann nicht kausal, sondem resiimierend "ja, fiirwahr" stehen. Jedoch 
mii6te fur diese Interpretation bier ein anderer Gebrauch des ':P als in 10,4 iiberzeugend darge-
legt werden. Auch kann das mit 10,19 verbindende C~ nicht befriedigend erkliirt werden. 
691 Cf Galling 1969:118. 
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3.6.2. Die Unsicherheit der Weisheit: 11,1-6 
Durch die Du-Anrede ist diese Perikope nicht nur mit der vorhergehenden 
(10,20), sondern auch mit der Schlu6perikope (11,9seq) verbunden. 11,1-6 
begrenzt sich <lurch die gleiche Struktur von Mahnwort in Anredeform mit ':l-
Nachsatz692 in 11,1.2.6. Wiederum scheint Kohelet auf weisheitliches Spruchgut 
zuriickzugreifen (11,la.2a.4.6a), welches er im Sinne seiner Argumentation 
fortfiihrt. Auch bei 11, 1-6 handelt es sich nicht um praktische Lebensratschlage 
im Sinne einer Aufforderung zur Lebensklugheit, auch nicht um glaubwiirdige 
Verhei6ungen693 , sondern um eine Auseinandersetzung mit der traditionellen 
Weisheitslehre. Die Unsicherheit und damit Wertlosigkeit der Weisheit zeigt 
Kohelet an der Unvorhersehbarkeit der Lebensmoglichkeiten auf. Der Abschnitt 
gliedert sich wie folgt: 
In 11, 1-2 handelt es sich um zwei antithetische Parallelismen in chiastischer 
Zuordnung. 694 Sie enthalten zwei Aufforderungen zu menschlichem Handeln, 
die in den Nachsatzen jeweils eine unvorhersehbare Wendung nehmen. 695 
11,3.4 bestehen aus zwei jeweils im wesentlichen parallelen Satzen.696 11,3 
spricht in aus der Natur entnommenen Sachverhalten von der genauen Vor-
hersehbarkeit von Ereignissen. 11,4 verkniipft die Unvorhersehbarkeit, die am 
menschlichen Handeln hangt, mit vorhersehbaren Naturereignissen. Die Konse-
quenz ist Mi6erfolg. 
11,Sa erklart den Millerfolg dadurch, da6 der Mensch die Naturereignisse nicht 
richtig vorhersehen kann und fiihrt diese Begrenztheit an einem weiteren Bei-
spiel, dem des Heranwachsens eines Embryos im Mutterleib aus. 
Da der Mensch unfahig ist, diese Dinge in den Griff zu bekommen, gilt dieses 
umsomehr fiir das Handeln Gottes. Dieses ist dem Menschen unfa6bar. Gott ist 
der Alleswirker, derjenige, <lurch den alles determiniert wird. 11,6 zeigt, da6 
die Ereignisse des Lebens fiir den Menschen nicht nur unvorhersehbar, sondern 
auch unbeeinflu6bar sind. An einem Beispiel aus der Landwirtschaft veran-
692 Cf Lauha 1978:199. 
693 Cf Anderson 1993:264. 
694CfLauha1978:201; Loader 1979:67. 
695 Die Aussageintention der Aufforderungen ist klar, auch wenn der konkrete Bezug der Auf-
forderungen nicht deutlich ist, wie die unterschiedlichen Interpretationen der Kommentatoren 
zeigen. 
696 Cf Ogden 1983:225. Spangenberg 1991:33 ergiinzt den implizierten Wind in 9,3b und iden-
tifiziert einen Chiasmus (Wolken 9,3a.4b; Wind 9,3b.4a). 
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schaulicht Kohelet, da6 es trotz aller Anstrengung keine Gewiihr fiir das Gelin-
gen gibt. Zwar llillt er die Moglichkeit des Gelingens offen - er weiB ja auch 
sonst um Wohlergehen und MiBerfolg -, aber er hebt hervor, da6 das Ergebnis 
nicht in der Macht des Menschen steht. 697 Wenn in Betracht gezogen wird, da6 
hinter der Unberechenbarkeit der Naturereignisse ein nicht zu berechnender Gott 
steht, so zeigt Kohelet bier nicht nur die Unsicherheit der Weisheit auf, sondern 
zieht die Naturereignisse als Beispiel fiir die Freiheit und Unverfiigbarkeit Got-
tes heran. So fiihrt Kohelet eine sich auf Gott berufende Weisheitslehre ad 
absurdum, indem er ihr die Freiheit und Unverfiigbarkeit Gottes gegeniiber-
stellt. Diese Aussage wird <lurch die Du-Anrede (11,5-6) und den Imperativ 
(l 1,6a) gesteigert. Kohelet fordert zu einem aktiven Handeln auf und stellt seine 
Sinnhaftigkeit zugleich in Frage. 11,5.6 steigert die Ablehnung der traditionel-
len Weisheit aufs Hochste, indem er sie mit Du-Anrede (11,5-6) und Imperativ 
(ll ,6a) ironisch abweist. Damit wird diese Aufforderung zur Ironie. 698 Sie llillt 
Kolielets Aufforderung zur Lebensfreude um so deutlicher hervortreten. 
697 Cf Lauha 1978; Anderson 1993:266. 
698 Kohelet verwendet Ironie zur V erfremdung weisheitlicher Aussagen, sei es durch den 
Gebrauch von Weisheitsspriichen oder die Umkehrnng einer weisheitlichen Aussage, wie bier 
der Aufforderung zum aktiven Handeln. Cf Braun 1973:173; Schmitt 1979:119; Michel 
1989:14; Good 1965:182. 
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3.7. Die siebte Aufforderung zur Lebensfreude als Hohepunkt des Buches: 11,7-
12,8 
11, 7 Aber das Licht ist siIB und fiir die Augen ist es wohltuend, die Son-
ne zu sehen. 
11,8 Denn gesetzt dem Fall, wenn der Mensch viele Jahre lebt, dann soll 
er sich in alien freuen. Er soll aber (auch) an die Tage der Finsternis 
denken, denn es werden viele sein, ein jeder der kommt ist fliichtig 
(?'.;!!)). 
11 ;9 Freue dich, junger Mann in deiner Jugend und dein Herz tue dir 
Gutes in den Tagen deiner Jugend und gehe auf dem Weg deines Her-
zens und im Sehen deiner Augen. Aber wisse, daB dich Gott iiber all je-
nem ins Gericht bringen wird. 
11,10 Und laJl den Unmut fern sein von deinem Herzen und halte das 
BOse fern von deinem Leib, denn die Jugend und schwarzes (Haar) sind 
vergiinglich. 
12,l Und denke an deinen Schopfer in den Tagen deiner Jugend, ehe die 
bosen Tage kommen und die Jahre nahen, von denen du sagst: Ich habe 
kein Gefallen an ihnen, 
12,2 ehe sich die Sonne verfinstert und das Licht - [und] der Mond und 
die Sterne - und die Wolken zuriickkehren mit der Regenzeit, 
12,3 zur Zeit, da die Hiiter des Hauses zittern und sich die Manner der 
Schlacht kriimmen und die Miillerinnen aufhiiren, weil sie wenige ge-
worden sind und sich verfinstern, die durch die Fenster sehen 
12,4 und die Tiiren zur StraJle sich schlieJlen, wahrend das Geriiusch der 
Miihle leiser wird und sie sich zur Vogelstimme erhebt und die Tochter 
des Liedes verstummen. 
12,5 Und sie fiirchten sich vor der Anhohe und den Hindernissen des 
Weges. Und der Mandelblaum bliiht und die Heuschrecke schleppt sich 
dahin und die Kaper zerplatzt. Dennoch geht der Mensch zu seinem 
Grab und die, die Totenklage anstimmen, gehen auf der StraJle umher. 
12,6 Ehe der Silberfaden zerreiJlt und die goldene Schale zerbricht und 
der Krug an der Quelle zerbricht und das Schiipfrad zerbrochen in den 
Brunnen fallt 
12,7 und der Staub zur Erde zuriickkehrt, wie es gewesen ist und der Le-
bensatem zu Gott zuriickkehrt, der ihn gegeben hat. 
12,8 Es ist alles ganz fliichtig spricht der Kohelet, es ist alles ganz fliich-
tig. 
3. 7 .1. Textkritik 
Von den textkritischen V arianten sind Folgende relevant: 
11,9: 
1. Anstelle des Hifils '9i'i''1 wird vorgeschlagen, ::i1;1:1 zu lesen. Beides ist sinn-
voll. Durch das Pronominalsuffix kommt es beim masoretischen Text zu einem 
Subjektwechsel vom jungen Mann zum Herz. ::i1;1:1 wiirde den Text gliitten. Je-
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doch ist auch der schwerfalligere masoretische Text moglich. Vielleicht dient 
das Pronominalsuffix zur Emphase. 699 
2. Anstelle des Plurals 'l:';l~~ haben LXX, Peschitta und Vulgata den Singular 
:"ll:';!N~:;i gelesen. Der Plural kommt fiir das Konkretum (Gesicht, Gestalt) in 
Dan 1,15; Cant 2,14 vor, nicht aber als Abstraktum in der Verbindung mit 
C'~')l. Diese Konstruktion findet sich auch in 6,9 mit dem Singular. So ist anzu-
nehmen, daB der Plural eine Angleichung an den Plural •;i11:;i darstellt700 oder 
ungenau gebraucht wird. 
12,l: 
Anstelle von -:r~ltl wird vorgeschlagen, 1~11:1 zu lesen. Der Wegfall des ' ist 
als Schreibfehler701, als seltene Form des Singular702 oder als absichtliche Ande-
rung denkbar, um den anst66igen Plural703 zu beseitigen. Bei einer Textlinde-
rung zu 111:1 wiire statt Schopfer Grube zu lesen, welche in der weisheitlichen 
Interpretation als Frau704 oder Grab705 verstanden werden konnte. Diese Doppel-
deutigkeit ist verlockend. Zugleich wiirde sich eine Inclusio mit 12,6 erge-
ben. 706 Da es aber dafiir keinerlei Textzeugen gibt, und nur schwer erkliirbar 
ist, wie es zu 1'~11:1 gekommen wiire, ist der masoretische Text als lectio diffi-
cilior beizubehalten. Eine absichtliche Anderung aus theologischen Griinden 
kann ich nicht erkennen. Eine zufiillige Verschreibung miiBte von der seltenen, 
und wohl auf einer Verwechslung mit ii:-;~ (Brunnen) beruhenden Form iN":l (2. 
Sam 23,15.16) ausgehen und auBerdem eine Metathese von N und i annehmen. 
Der Versuch, von ii:-;~ in der Bedeutung "Entstehung"707 herzuleiten, kann das 
Problem ebesowenig 16sen, wie l:l~ "deine Gesundheit"708. 
699 Cf Crenshaw 1987: 184. 
700 Cf Gordis 1968:335. 
701 Cf Whitley l 979b:96. 
702 Cf GK §93ss; Fox 1989:299. 
703 Delitz.sch 1875:387; Lauha 1978:210; Eaton 1983:147; Lohfink 1993:83 denken an einen 
Pluralis majestatis. Zimmerli 1962:242 denkt an einen Plural der Fiille. 
704 CfBickell 1884:109; Levy 1912:131; Forman 1960:260; Crenshaw 1987:185; cf Prov 5,15-
18. Kohelet wiirde bier also nochmals auf die Liebe zur Frau anspielen (cf 9,9). 
70S Ps 28,1; 30,4; 88,5; 143,7; Prov 1,12. Cf Scott 1965:254. 
706 Lohfink 1993:83, 1995:169 macht aus der Not eine Tugend und nimmt an, die ungewiihnli-
che Orthographie sei gewiihlt, weil "beide Worter zugleich erkennbar" (83) sein sollen. 
707 Erwiihnt bei Lauha 1978:210. 
708 Erwiihnt bei Whitley 1979b:95. 
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3.7.2. Redaktionskritik 
11,9b.10b; 12,la stehen als redaktionelle Erweitenmgen zur Diskussion.709 Die 
Rabbinen sahen einen Gegensatz zwischen dem Wortlaut von 11,9b (1~tl ';i·n:;i 
9'~'),' 'lq~=1-' 9:;i?) und Num 15,39.710 Dabei geht es nur um den Wortlaut, denn 
Num 15,39 warnt vor Gotzendienst, eine Thematik, die Kohelet fremd ist. DaB 
der bier gciiuJlerte Gedanke der Weisheitsliteratur nicht fremd ist, zeigt auch die 
Parallele in Prov 23,19: "Gehe auf dem Weg deines Herzens". 711 Diesen 
miJlverstiindlichen Stellen soll durch abschwlichende Erweiterungen (t:l~W~) ei-
nes Redaktors ihre Schiirfe genommen worden sein. Grundsatzlich ist dazu zu 
bemerken, daB sich bisher alle Vorschllige redaktioneller Erweiterungen eines 
R2 als zu Kohelet gehorig erwiesen, so daB es unwahrscheinlich ist, nur in die-
ser Perikope die Spuren von R2 zu finden. Bisher waren die Aufforderungen zur 
Lebensfreude in Gottesverweise, Todesverweise und Nichtigkeitserkllirungen 
eingebettet. Sie gehoren zur Polaritat von Lebensfreude und Begrenzung und 
sind demnach auch in ll,9b zu erwarten. Die Textauslegung (s.u.) zeigt, daB 
Kohelet auch bier dariiber nicht hinausgeht und die Annahme von redaktionellen 
Erweiterungen auf einer anderen Deutung Kohelets beruht. 
Gegen die Urspriinglichkeit von ll ,9b wird auch auf die Struktur verwiesen. So 
meint Hertzberg: "Niemand wiirde auf den ersten Blick eine Liicke empfmden, 
wenn der Halbvers fehlte. "712 Und Lohfink713 will die parallelistische Entspre-
chung von 11,9a und 11,10 "als babe es 9b nicht gegeben" als Argument heran-
ziehen. Jedoch legt die von mir aufgezeigte Struktur (s.u.) nahe, den masoreti-
schen Text beizubehalten, da 11, 9b ebenfalls in parallelistischer Entsprechung 
709 So fiir eine oder mehrere dieser Stellen: Zimmerli 1962:244; Scott 1965:254; Galling 
1969:121; Lauha 1978:205; Lohfink 1993:81; Crenshaw 1987:184; Whitley 1979b:95; Span-
genberg 1993:169 u.a. 
71° Cf die konservativen Erweiterungen im Targwn; Knobel 1991 :52. Auch in den verschiede-
nen LXX Oberiieferungen spiegelt sich dieses Problem wieder. Sie fiigen entweder die Negation 
µ:q (LXX B) oder &µ.wµ.o<; (untadelig) ein. 
711 Cf Gordis 1968:92. 
712 Hertzberg 1972:208. 
113 Lohfink 1995:165. 
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zu den umliegenden Versen steht. 714 
12,la soil in einem Zug mit 11,9b in den Text gekommen sein. Die Begriindung 
geht von der textkritisch schwierigen ~'1$']i::I aus. Die ungewohnliche Erwiih-
nung des Schiipfers in einem Text, der nichts mit Religion zu tun haben soil, 715 
reicht aber als Begriindung nicht aus, weil Kohelet sch on zuvor mehrfach schop-
fungstheologische Aussagen getroffen hat.71 6 Hier hebt er, wie auch sonst bei 
den Stellen, die zum Lebengenu6 auffordem, die Gottgegebenheit des Lebens 
hervor.717 Vom Schopfer zu sprechen ist angemessen, da Altem Verfall der 
Schopfung ist, und sich der Kreislauf des Lebens so dem Schiipfer wieder zu-
wendet (12,7). 12,la und 12,7 stehen komplementiir. 12,la spricht vom Schop-
fer als dem, von dem der Mensch das Leben empfiingt. 12,7 spricht von der 
Riickkehr des Menschen zum Schiipfer.718 
11,lOb und 12,la werden gestrichen, weil sie das gleiche Ziel wie 11,9b verfol-
gen sollen. 11, 1 Ob soil dann dazu dienen, den Rat Kohelets <lurch eine Glosse 
zu unterminieren. 719 Hiergegen ist einzuwenden, daJ3 die Fliichtigkeit der Ju-
gend die Lebensfreude nicht als wertlos erweist, sondem ihre Dringlichkeit und 
damit auch den Wert der Jugend verstiirkt. 720 Bei der Annahme, 11, 1 Ob sei eine 
114 Lohfink 1995:162 FN 10 nennt drei Einwiinde gegen die Urspriinglichkeit von ll,9b: 
I. Ein lmperativ von yi•, gefolgt von einem mit ':;! eingeleiteten Satz, ist im Koheletbuch ein-
malig. 
2. Ober die Hiilfte der Belege von yi• im Koheletbuch, dabei alle Belege ab 9,5 machen negierte 
Aussagen. 
3. 8,5b, die ll,9b von der Formulierung her niichststehende Aussage im Koheletbuch, hat alle 
Chance, ein von Kohelet zuriickgewiesenes Zitat zu sein. 
Dazu isl zu bemerken, da8 seine ersten beiden Aussagen nur die Urspriinglichkeit des Imperativs 
l71 in Frage stellen. Wiirde dieser ausfallen, so ergiibe sich eine noch stiirkere Parallelitiit zu 
11,10 mit der Abfolge lmperativ - ':;1-Begriindungssatz. Andererseits isl aber auch denkbar, da8 
Kohelet die Satzfolge durchbricht, um die Aufforderung zu steigem. Die Niihe zu 8,5b ist tat-
siichlich gegeben. Dort findet sich aber auch eine positive Verwendung von l71'. , so da8 die un-
ter 2. gemachten Ausfuhrungen Lohfinks gegenstandslos werden. !ch stimme Lohfink zu, da8 
8,5b ein von Kohelet zuriickgewiesenes Zita! ist. Da es aber zur Argumentation Kohelets gehort, 
Zitate zu verfremden und in seine eigene Aussage zu integrieren, kann 8,Sb nicht als Argument 
gegen die Origina!itiit von ll,9b herangezogen werden. 
715 Whitley 1979b:95: ""Creator" is strange in a context which has nothing to do with reli-
gion". 
71 6 Cf die Auslegung und die Behandlung der einzelnen schiipfungsterminologischen Termini 
bei Schubert 1989a:84-105. 
717 Cf Hertzberg 1972:210. 
718 Cf Backhaus 1993:315; Spangenberg 1993:169. 
719CfLauha1978:209. 
no Die Obersetzung der LXX mit µ,wworq<; stellt den Sinn auf den Kopf, da sie die Jugend als 
sinnlos entwertet. Cf Holm-Nielsen 1974:172. 
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Glosse, wird die den Text gliedernde Funktion von ?:;iry nicht beachtet. Mir 
scheint, daB hinter dieser Bestimmung als Glosse das Ziel steht, einen glatten 
Ubergang von 11,lOa zu 12,lb bekommen.721 Dagegen sollte aber die Verbun-
denheit mit 12,la zu 11,10 gesehen werden, die sich an der Wiederaufnahme 
von 1'JJ1~n:;i '~':;! zeigt. 722 Die Ergebnisse der von Gordis723 durchgefiihrten 
metrischen Analyse sprechen ebenfalls fiir die Einheitlichkeit des Textes. 
3. 7 .3. Struktur 
Diese Aufforderung zur Lebensfreude bildet nicht den Abschlu8 einer Erorte-
rung, sondern den AbschluB des Buches. Die vorhergehende, lange Weis-
heitserorterung bleibt ohne Aufforderung zur Lebensfreude. 724 Zwar gibt es zu 
11,1-6 Lexem-Verbindungen und Bilder aus der gleichen Lebenssphiire der Na-
tur725, aber Themen- und Stilwechsel sprechen fiir einen neuen Abschnitt. 726 
721CfLauha1978:209. 
722 CfMiiller 1987:452. 
723 Cf Gordis 1968:334. 
724 Neuerdings wird in 11,7-12,8 und Koh 9,1-9 eine thematische Rahmung iiber das Thema 
Tod, verkniipft mit dem Thema "carpe diem" gesehen. Cf Backhaus 1993:269; Schwienhorst-
Sch6nberger 1994:195; Kriiger 1996:115:31. Ich halte es zwar fiir verfehlt hier von Rahmung 
zu sprechen, da dann die Spitzenaussagen des Buches in den Rahmen verlegt wiirden, aber sehe 
die Korrespondenz dieser beiden Abschnitte als hinreichende Begriindung fiir die fehlende Auf-
forderung zur Lebensfreude im Zwischenabschnitt an. Zu einem iihnlichen Ergebnis kommt 
Lohfink 1994:39, der 9,1-12 und 11,1-8 fiir die Rahmung hiilt: 
Tod: 9,1-6 11,8b 
Freude: 9,7-9 ll,7-8a 
Handeln: 9,10 11,4-6 
Nichtwissen: 9,11.12 - 11,1-3 
Korpus: 9,13-20 
In der Bestimmung von 9,10 schlieJlt sich Lohfink der Auslegung von Levy 1912:129 an, der 
eine Verbindung zu 9, 7-10 durch die Anordnung des Stoffes in umgekehrter Reihenfolge sieht 
und die Ansicht vertritt, auf die 'Mahnung zur Tiitigkeit" (9,10; 11,1-6) folge die "Aufforde-
rung zum frohen LebensgenuJl" (9,7-9; ll,7seq). 
725 Cf Fredericks 1991:97seq; Lohfink 1994:35 FN 8. 
726 Fredericks 1991:100seq will ein chiastisches Muster fiir 11,3-12,2 gefunden haben. Fur 
11,7-12,2 mag dieses als ein weiteres Muster neben der Parallelstruktur seine Berechtigung ha-
ben. Jedoch basiert seine Ausdehnung bis 11,3 nur darauf, daJl wie in 12,2 Wolken und Regen 
Erwiihnung finden. Das ist ein zu schwaches Argument. Dagegen spricht, daJl Fredericks nicht 
zwischen der Sachebene eines Sprichwortes (11,3) und einer Metapher (12,2), die aus weiteren, 
nicht vergleichbaren Elementen besteht, unterscheidet und auch ll,3b-6 nicht einordnen kann. 
Die lexemische Ubereinstimmung isl zu gering, als daJl daraus eine iibergreifende Textstruktur 
zu rechtfertigen wiire. 
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11,7.8 ist diesem und nicht dem vorhergehenden Abschnitt727 zuzuordnen, wie 
die <lurch das Thema gegebene Verbundenheit von 11,7.8 mit 11,9-10, die 
satziibergreifende Lexemwiederholung728 und das antithetische Bild zu 12, 1.2 
zeigt. 129 11, 7 ist die programmatische Uberschrift der Lebensfreude, 730 die das 
solum bonum731, welches Kohelet aus alien Experimenten gewonnen hat, in ei-
nem W eisheitsspruch voranstellt. 11, 7. 8 ist von 11, 9-12, 1 <lurch den W echsel 
zum Imperativ getrennt. Die Perikope zerfiillt in zwei Hauptabschnitte 11, 7-
12, 1 a und 12,lb-8, die <lurch eine Anzahl von Lexemen und Wortem eines se-
mantischen Feldes verbunden sind. 732 Die weiteren Verse sind nach dem glei-
chen Schema aufgebaut. Sie zeigen den Zusammenhang von Jugend und Le-
bensfreude in Polaritiit zu Alter und sinkender Lebensqualitiit bis hin zum 
Tod:733 





Erinnerung an Altem und Tod 
11 Sb mit i,::i:i-Urtei1734 
11'.9b ohne ?~·;::i-u rteil 735 
11,lOb mit i,:;m-Urteil 
12,lb-8 mit i,~p-Urtei1736 
727 Den Beginn der Perikope mit 11, 7 anzusetzen findel weite Verbreitung. Andere selzen den 
Beginn in 11,9 fest. Cf Whybray 1989:161; Michel 1988:165; Lohfink 1993:81; 1994:33seq. 
Lohfink 1994:45 hii.11 11,7 .8 fiir eine "nach beiden Seiten verbindende Oberleitung". 
728 Cf Witzemath 1979:5; Lohfink 1994:35 FN 10. 
729 Licht I Sonne - Verfinsterung des Sonnenlichtes. Dazu trill eine lexemische Verbundenheit 
durch die Zeitaussagen. 
730 Ein solch thesenartig vorangestellter Ausgangspunkt einer Reflexion findet sich auch in 3,1 
und eventuell in 6,7 .10. Cf Ellenneier 1967:87. 
731 Cf Scott 1965:254. 
732 Cf Witzemath 1979: 8. 
733 Es isl auch miiglich, 11, 8 mit zur Oberschrift zu ziehen, die dann das Doppelthema Kohelets 
mit den Stichworten n~lll und i:it nennt, eine Zeitangabe macht und eine ?~ry-Folgerung 
(11, 8bf3) zieht. Dieses Schema wiirde dann im Folgenden iibemommen, so dall 11, 9 (M~lll) und 
12,1 (i:it) die beiden Themen einleiten, denenjeweils eine Zeitangabe (11,9a;l2,la) und eine 
?~;;i-Aussage (11,lOb; 12,8) folgt. Diese Schema findet sich in unterschiedlichen Modifika-
tionen bei Glasser 1970:167; Ogden 1984:28; Spangenberg 1993:167; Backhaus 1993:316. Das 
Doppelthema Kohelets isl taut Ogden 1983:223 auch in 9,17.18 und 11,1.2 auszumachen. 
Diese Aufteilung beriicksichtigt aber die Feinstruktur von 11, 9 .10 mit ihrem W echsel von je-
weils vorangestellter positiver (ll,9a.10a) und negativer Aussage (ll,9b.10b) nicht geniigend. 
Sie hat keine Erkliirung fur die Negativaussage in ll,9b und die Positivaussage 12,la und mu6 
au6er acht !assen, dall die Schlu6folgerung aus 11,lOb ebenfalls eine Zeitangabe beinhaltet. 
Au6erdem werden neben dem semantischen Feld Zeit aus 11,8 auch Licht aus 11,7 in 12, 1.2 in 
umgekehrter Reihenfolge wieder aufgenommen. Cf Witzemath 1979 :20. 
734 Wie 2,23; 8,14 stehl die ':>~ry-Aussage am Obergang zur Aufforderung zur Lebensfreude. 
735 Daer bier aber vom Tod sprichl, isl die Fliichtigkeit (':>~11) des Lebens impliziert. Der Weg-
fall der ?~;:i-Aussage kiinnte auch auf eine Dreigliederung der Perikope durch die ?~;:i-Aussage 
zuriickgeh~;,, so dall 11, 9-10 eine Einheit bilden. Cf Gilbert 1981 : 97. · · 
736 12,8 nimmt eine Doppelfunktion ein und schlie6t sowohl das vorausgehende Gedicht als 
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Demnach gliedert sich der Text in eine vierfache Aufforderung zur Lebensfreu-
de mit darauffolgendem memento mori. 737 Dabei fiillt 12, 1b-7 wegen seiner 
Llinge auf. Das dreifache x·? 1~1'! 11.' zeigt die Zusammengehorigkeit von 12, 1-7 
und gliedert es zugleich in drei von 12,la abhiingige Gedankengiinge, die ein 
gro6angelegtes Gedicht vom Altern und Sterben entfalten. Jeder einzelne Ge-
dankengang nimmt auf der Bildebene vorweg, was danach konkretisiert auf den 







Es kommen schlechte Zeiten (metaphorische Redeweise). 
Der Mensch findet keinen Gefallen am Altern. 
Bild von den Naturgewalten: Es kommen unabiinderlich 
finstere Zeiten. 
Der Mensch altert unabiinderlich. Das Altern erscheint 
dem Menschen finster. 
Lampen- und Brunnenbild: Alles zerbricht. 
Auch das Leben des Menschen hort auf. 
Alie drei Gedankengiinge haben das gleiche Thema Altern und Tod. Sie sind in 
ihrer Aussagekraft voneinander unabhiingig und konnen allein stehen. 
3.7.4. Textauslegung 
3. 7 .4.1. Die siebte Aufforderung zur Lebensfreude 
11,7: 
11,7 wird durch i eingeleitet. Dieses kann als 1-adversativum (cf 8,15) oder 1-
emphaticum738 verstanden werden. Die Ergebnisse menschlichen Handelns 
auch das Buch ab. Cf Ogden 1984:29; Backhaus 1991 :299; Wright 1968:334. 
737 Cf die Polaritiit der Gegensiitze in 2,24-26: Aufforderung zur Lebensfreude - gottlicbe Deter-
mination. 
738 Cf Crenshaw 1987:184. Fiir Gordis 1955:323 und Whybray 1989:161 handelt es sich bier 
um ein 1 zu Beginn eines neuen Abschnittes. Obwohl bier ein neuer Abschnitt beginnt, konnen 
mich die Referenzstellen nicht iiberzeugen, da der Neueinsatz jeweils durch andere Bedeu-
tungstriiger gegeben isl (3,16: ii)7 - Adverb ; 4,4; 7,26: Verben des Suchens; 8,10: 
Komplexpriiposition i;>:;i und Verb des Sucbens) oder anders zu verstehen ist (12,1). Das verbin-
dende Element des 1 betonen diejenigen, die eine Fortfiihrung des Gedankens aus 11, 1-6 sehen. 
CfDelitzsch 1875:384; Scharber! 1990:294 FN 22; Lohfink 1993:80; Fredericks 1991:104. 
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(11,6) werden <lurch den Vorzug des Lebens vor dem Tod relativiert739 und die 
letzte Aufforderung zur Lebensfreude als Antwort an eine das Leben fiir 
berechenbar haltende Weisheitslehre gegeben. 
Auch 11, 7 liegt der Gedanke des Genusses zugrunde. Kohelet beschreibt in 
"syniisthetischer Bedeutungserweiterung"740 das Licht als siiB. Die Wurzel p11~ 
"siiB sein", "siiB empfinden", "siiB schmecken" wird im eigentlichen und 
iibertragenen Sinn verwendet. Im iibertragenen Sinn kann p11~ von der liebli-
chen Rede (Prov 16,21) gebraucht werden. Haufig meint es soviel wie "GenuB 
bringen", so vom gestohlenen Brot (Prov 9,17), von dem, wie eine bittere Spei-
se einem Hungrigen schmeckt (Prov 27,7), vom Gaumen (Cant 5,16)741 und 
von der Frucht (Cant 2,3)742 des Liebhabers. 
Das Auge ist pars pro toto fiir den Menschen und !z.i~~Ll"111$ 111Mi? Metonym fiir 
"leben" (6,5; 7,11)743 , sich im Bereich !z.i~~u 111].tl befinden. Durch die Verwen-
dung von :i1i;,, welches nicht nur aus den :i1"T~ Formeln, sondem auch aus der 
Beschreibung der Lebensfreude744 bekannt ist und hier die Nuance wohltuend745 
hat, geht hervor, daB Kohelet nicht nur vom Leben, sondem vom frohlichen Le-
ben746 spricht. Kohelet preist nicht nur den Vorzug des Lebens vor dem Tod, 
sondem deutet <lurch seine Wortwahl auch an, daB dieses Leben im Sinne der 
Lebensfreude zu fiillen ist. 
11,8: 
1 l ,8a spricht davon, daB ein langes Leben, wenn es einem zuteil wird, freudig 
wahrgenommen werden soil. Dabei steht C~ 'il nicht wie 3,12; 8,15 mit Infini-
tiv in einem :J1""1'~-Spruch. Hier sind die beiden Partikeln zu trennen. 147 'il hat 
739 Cf Kriiger 1996:115 FN 32. 
740 Kedar-Kopfstein 1986:116. 
741 Hier isl wohl das Kiissen gemeint. CfKedar-Kopfstein 1986:116. 
742 Damit ki:innte der Liebesakt gemeint sein (cf Kedar-Kopfstein 1986:116), aber vielleicht 
wird lediglich vom Ertrag der Arbeit gesprochen. 
743 Cf Ogden 1987a: 194; Witzenrath 1979:21. Fromme Allegorisierung ist die rabbinische Deu-
tung auf das siiJle Licht der Torah und die zukiinftige Welt. Cf Knobel 1991 :53 FN6. Vi:illig ab-
wegig isl Hom 1922:253: "Wer die Sonne sieht. wird blind. Wer in Gottes Lebensgesetz hinein-
geschaut hat. der weiJI von da an, daJI er blind ist. Und das ist seinen Augen gut." 
744 Cf 2,24.26; 3,12.13; 9,7. 
745 Scharber! 1990:294. 
746 Cf Eaton 1983:144, der aber "to live joyfully" nicht aus der Verwendung von :i1t:i, sondem 
aus dem Gebrauch von niti (wie 1,16; 2,1) herleitet. 
747 Cf Delitzsch 1875:384. 
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explikatorische Funktion "denn". C~ eroffnet die hypothetische Protasis, so claJ3 
ich mit "gesetzt den Fall" iibersetze. "Gesetzt den Fall, claJ3 ein Mensch viele 
Jahre zu leben hat", so liegt der Lebensinhalt nicht in der LebensHinge an sich, 
sondem darin, die sich dadurch ergebenden Moglichkeiten zu nutzen, sich nfun-
lich stets zu freuen. nleftp' ist, um den Aufforderungscharakter zu wahren als 
Jussiv mit "er soil sich freuen" zu iibersetzen. 748 
11,Sb spricht vom Gegenteil749, nfunlich einer langen Zeit75o der Finstemis. 
Diese umfa8t Altem und Tod. Wenn Kohelet hier dazu auffordert an die Tage 
der Finstemis zu denken, so steht dieses in der Kohelet eigenen Dualitiit zu 
5,19, wo die Lebensfreude zum Vergessen der Kiirze des Lebens fiihrt75t. Diese 
beiden Aussagen ergiinzen sich. 5,19 spricht von dem, was in der Lebensfreude 
geschieht und 11,8 von einem Beweggrund zur Lebensfreude.752 So muS auch 
diese Aufforderung e contrario der Lebensfreude dienen. Da Kohelet in 11,7.8 
die Thematik des Altems noch nicht einfiihrt, weckt er bei den Bildem von 
Licht und Sonne nur Assoziationen des Llchtes des Lebens als Gegenstiick zur 
Finstemis des Todes. Der Versaufbau folgt dem Chiasmus-Prinzip. Die Wieder-
holung von il;\")tl in il;\")tl ~'~'. und il;.ry' il;\")tl umrahmt das am Satzende stehen-
de nlefip', auf welches das einen neuen Satz eroffnende i·::in folgt. 753 
Inhaltlich ergibt sich ein Kontrast der Tage der Finstemis als Gegenstiick zum 
Leben, 754 der mit C'~~ und 11(,fntl ·~; parallel gestaltet ist. 755 Das Denken an den 
Tod fiihrt nicht zu einem emsthaften Leben, wie es die herkommliche Weis-
748 Den Vorzug des Lebens vor dem Tod hat Kohelet bereits an anderer Stelle aosgefuhrt 
(9,4.5). In der Hochschiitzung des langen Lebens stimmt Kohelet mit der allgemeinen Sichtweise 
iiberein. Dall er aber hier "die Oberfliichlicbkeit einer optimistischen Lebensbejahung aufdek-
ken" (Lauha 1978:208) will, halte ich fur falsch. Denn Kohelets Gespriichspartner isl nicht der 
Hedooismus, sondem eine iiberzogene Weisheitslehre. Aus der Aufforderung zur Lebensfreude 
mull gefolgert werden, da8 diese freudigen Elemente zu kurz kamen. Folglich konstatiert Kohe-
let bier oicht nur die allgemeine Haltung, wie Laoha meint. Deshalb iibersetze ich n~lp~ oicht 
mit dem Indikativ, sondem mit dem Jussiv. 
749 Es handelt sich bier um ein 1-adversativum. Cf Loader 1979:109. 
750 Das das Leben nach Jahren, der Tod aber in Tagen geziihlt wird macht keinen Sinnunter-
schied. Es handelt sich jeweils um Parallelismusworter fur einen unbestimmten Zeitraum. Cf 
Lohfink 1993:81; Crenshaw 1987:183. 
751 Cf Fox 1989:279. 
752 Wieso Kohelet der "Aufforderung, im GenuJI der Lebensfreude des eigenen Todes zu geden-
ken", nur "gegen den von ihm erkannten Willen Gottes" (Klein 1994:113) nachkommen soil, ist 
mir oicht einsichtig. 
753 Cf Lohfink 1995:166. 
754 Cf Hertzberg 1972:200. 
755 CfWitzemath 1979:18. 
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heitslehre erwarten wiirde (cf 7,lseq), sondem motiviert zur Lebensfreude, so-
lange sie zu haben ist. 756 Diese Tage der Finstemis werden mit il:i!lll bezeich-
net. Hinter dieser iiber die Tage der Finstemis getroffenen quantitativen Aussa-
ge kOnnte zwar eine Scheolvorstellung stehen, die an eine schattenhafte, dauer-
hafte Existenz denk:t, ich meine aber, da6 sie wegen des Altems eingefiihrt 
wird. Denn fiir ein umfassendes Verstiindnis von 11,7.8 mu6 auch 12,2 mit ein-
bezogen werden. Erst im Riickblick auf 12,2, wo <las Alter mit eingeschlossen 
ist, wird deutlich, da6 Kohelet auch die Jugend im Gegenstiick zum Altem im 
Blick hatte. 757 Das Todesgedenken wird also schon vorgezogen auf ein Geden-
ken an <las eigene Altem. Diese Verbindung von Finsternis mit Altem und Tod 
hatte Kohelet bereits friiher hergestellt. Er sprach metaphorisch von der Finster-
nis als dem Tod (6,4), hat aber auch ein Leben ohne Freude mit Grlimen, 
Krankheit und Verdru6 als ein Leben in Finstemis bezeichnet (cf 5,16).758 
Fiir die Ubersetzung schlligt sich diese doppelte Redeweise in der Schwierigkeit 
nieder, den richtigen Modus fiir die Obersetzung von 1'1!' zu wlihlen. Wegen 
des Parallelismus759 von il:;i"!ll in 11,Sa und 11,Sb und wegen des Potentialis in 
11,Sa liegt es nahe, potential "da6 die Tage der Finstemis viele sein konnen" zu 
iibersetzen, welches die Moglichkeit eines langen Lebens in die Obersetzung mit 
einbezoge. 
Mit den kommenden Tagen der Finstemis ist <las Alter und nicht der Tod ge-
meint. So legt es 12,lb "die bOsen Tage, die kommen" nahe. 760 Kohelet geht es 
hier aber nicht um die Moglichkeit eines langen Lebens, sondem darum, da6 die 
Zukunft dunkel ist, sei es im Altem oder im Tod. Deshalb iibersetze ich "da6 
die Tage der Finstemis viele sein werden". Mit dem Nominalsatz ':i;i,:;i iqi;i·':i~ 
folgt eine iiber die Satzstruktur hinausgehende eigenstiindige Abschlu6zeile. 761 
756 Cf Fredericks 1993:71. 
757 Dagegen sprechen sich Hertzberg 1972:204; Crenshaw 1987:183; Fox 1989:300; Hubbard 
1991:236; Lohfink 1995:182 aus, da der Sprachgebrauch, die Gestaltung der Verse und die 
fehlende Garantie fiir ein liingeres Leben dagegen sprechen sollen. DaJl dieses keine iiberzeugen-
den Argumente sind, merkt Crenshaw selbst, so dall er abschwacht "the days of darkness may 
include old age". Stoll 1993:197 meint, Kohelet wiirde hier von den finsteren Tagen, die zum 
Leben dazugehiiren und mil denen der Mensch schon manche Erfahrung gemacht hat, reden. Ich 
halte Stolls Interpretation fiir eine psychologisierende Exegese, die nicht ernst nimmt, daJl Kohe-
let sich darauf beschriinkt, nur von dem zu sprechen, was kommen wird. 
758 Cf Eaton 1983:145. 
759 Cf Lohfink 1993:81. 
760 Au6erdem fehlt bei Kohelet ein Beleg dafiir, dall der Tod "kommt". Cf Fox 1986:423. 
761 Cf Lohfink 1995:168. 
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Die ?~ry-Aussage enthiilt bier eine neue Nuance. Bisher war sie stets das Resul-
tat weltimmanenter Aktivitat. Jetzt aber bezieht sie sich auf die Zukunft, auf al-
les, was kommt. 762 Wenn auch nicht ausgefiihrt wird, was damit gemeint ist, so 
liegt es nahe, bier an die zuvor genannten kommenden finsteren Tage zu den-
ken. Die Vermutung Lohfinks763, es wilrde bier auf 1,4 und das Kommen und 
Gehen der Generationen angespielt, halte ich fiir abwegig, da l ,4seq zu den 
Abschnitten des Buches gehort, die nicht unter einem ?~ry-Urteil stehen. Loh-
fink fiihrt einen neuen Gedanken in den Textzusammenhang ein, indem er vom 
Individuum (Cl'V$~) auf alles menschliche Sein ausweitet und den resultativen 
Charakter der ?~ry-Aussage nicht beriicksichtigt. Durch die ?~ry-Aussage wird 
wiederum deutlich, daB Kohelet den Bereich seines Experimentierens und For-
schens abgeschlossen hat und nun seine SchluJ3folgerungen zieht. Was hinter 
ihm liegt, hat sich als ?~ry erwiesen, also wird auch das, was kommt, ?~ry sein, 
weil ihm die Lebensfreude fehlt. Kohelets Sichtweise vom alten Menschen ist 
also nicht vom Lob des Alters gepriigt, sondem von <lessen Todesniihe. 
11,9: 
In l 1,9a steigert Kohelet die Aufforderung zur Lebensfreude. 764 Er unterstreicht 
ihre Dringlichkeit angesichts der Vergiinglichkeit durch den W echsel zum Impe-
rativ, die mehrfache Wiederholung der Aufforderung zur Lebensfreude, die 
Eingrenzung des Adressatenkreises (11"~ statt 1:111$) und die starke Betonung der 
Jugend (1~n~ - i'ti~i1;>~;i - ;.ry;im;i765). Die Aufforderung gliedert sich wie folgt: 
1. Freue dich junger Mann in766 deiner Jugend. 
2. Und dein Herz tue dir Gutes I mache dich frohlich767 in den Tagen 
deiner Jugend768. 
3a. Und gehe auf dem Weg deines Herzens.- LaB deinem Herzen freien 
Lauf. 
3b. Und gehe in dem Sehen deiner Augen - Folge dem, was vor deinen 
Augen ist. LaB dich von deinen Augen leiten. 
762 Allgeier 1925 :SO lehnt eine ?~;:t-Aussage, die sich auf die Zukunft bezieht, ab. Er versucht 
diese Zeile "irgendwie zu modifirleren", ohne aber eine befriedigende Uisung zu bieten. 
763 Cf Lohfink 1994:40. 
764 Lohfink 1993: 81 verdreht den Sinn. Er sieht die Konzentration auf die Jugend in 11, 9 als 
Einschriinkung an, die durch eine redaktionsgeschichtliche Ergiinzung des weiter gefaJlten 
11,7.8 "entschriinkt" worden sein soil. 
765 '1'1)li~+ und 'J1)iiin+ sind synonyme Abstrak:ta. 
766 Die ersten beiden ~ sind we gen des Parallelismus temporal, die anderen beiden lokal. 
767 So auch Spangenberg 1986:158: "Laa! jou hart jou vrolik maak". 
768 Der Plural von 'J:::iiim~ erkliirt sich durch die "idea of extension in time" (Muraoka 
1993:§502). Die Konjektur .wiirde lauten: Und gewiihre dir Gutes fiir dein Herz - Labe dein 
Herz am Guten. 
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Diese Aufforderungen sind im Vokabular der friiheren Aufforderungen zur Le-
bensfreude gehalten. 769 Statt aber exemplarisch zur Wahmehmung korperlicher 
Freuden aufzurufen, werden nun die Sinne770 umfassend angesprochen. 
ad 2: 
Das Herz ist die Quelle des Outen. Die Lebensfreude ist die Herzensfreude. 771 
Da das Herz das Subjekt ist, ist ':):;1'1,:i'1 nicht intransitiv, wie "sich giitlich tun" 
(2,24), sondem transitiv zu iibersetzen: "Dein Herz soll dir :::i'li;, bewirken", was 
hier in Anlehnung an die anderen Aufforderungen zur Lebensfreude soviel wie 
"Dein Herz soll di ch frohlich machen" bedeutet. 
ad 3: 
Die beiden Constructus Verbindungen sind von einem Imperativ abhiingig. Herz 
und Auge gehoren zusammen. Ihre Eindriicke und Regungen bedingen einan-
der. 772 Das Herz bestimmt das Leben von innen (cf Dtn 14,26). Das Auge ist 
die Tiir nach au6en. Wo beides im Einklang steht, da ist die Freude vollkom-
men. Kohelet fordert nun zu dem auf, was er zuvor als besser herausgestellt hat-
te. 773 Dabei ist in "aber wisse, 774 da6 dich Gott wegen all diesem ins Gericht 
bringen wird", nicht so sehr die Rede von Gott anst66ig, die hat sich als zur 
Aufforderung zur Lebensfreude hinzugehorig erwiesen, sondem die Rede vom 
i;,~~7,). Ins i;,~~7,) kommt die Lebensfreude (ll ,9a), denn auf sie bezieht sich 
:i?i:r?;i-?31 zuriick. Eine Ubersetzung von i;,~~7,) im Sinne eines jenseitigen Ge-
769 Cf ~?: 2,10; 5,19; 9,7. 
~11': 2,24; 3,12.13.22; 5,17; 8,15; 9,7; 11,7. 
'l'~'ll'. '1!'17?: 6,9. 
770 Geruch: sii6 (11,7a); Augen: Licht und Finsternis (11,7.8); das Sehen der Augen (11,9a); 
Verstand: Gedenke! (ll,8b; 12,la), Wisse! (ll,9b); Herz (ll,9al0.a); Kiirper (11,lOa); Bewe-
gung :Gehe! (11,9); Halle fem! (11,lOa). Cf Scheffler 1993:258: "but all necessary actions 
which involve body, soul and spirit are implied". 
771 CfS,19: t1'? l'l1'.17?i!lll. 
772 CfDtn 28,67; Jer 22,17; Hi 31,7; Num 15,39; Prov 15,30; 23,34. 
773 Es geht bier um die Lebensfreude, nicht aber um eine Aufforderung dazu, der Methodik Ko-
helets von Beobachtung und Erfahrung nachzukommen. So aber Wiedmann 1988:42. 
774 Der Irnperativ 3111 spricht den Intellekt an. Das was folgt, soil nicht au6er acht gelassen wer-
den. 
132 
richtes pa6t nicht in das Bild, welches Kohelet bisher gezeichnet hat. 77s Es wiir-
de die Lebensfreude mit einem starken Vorbehalt versehen, weil dannn danach 
gefragt werden wiirde, wie die Lebensfreude genossen wurde.776 Levy777 , Gor-
dis778 und Whybray779 kommen aus einer Diskussion iiber die Funktion des i, 
welches sie nicht adversativ, sondern konsekutiv iibersetzen, dazu, da6 die Fra-
gestellung im Gericht ist, ob die Lebensfreude genossen wurde. Dieses wiirde 
sich zwar gut in Kohelets Rede von der Lebensfreude als i'?.JJ des Menschen 
einfiigen, weil Gott fragen wiirde, ob dieser i'?.JJ wahrgenommen wurde. Aber 
dennoch ist diese Auslegung fragwiirdig, da in dieser Interpretation die Polaritat 
der Aussagen nicht zur Geltung kommt, die hier ein 1-adversativum verlangen. 
Eine Aufliisung des Problems findet sich in dem, wie Kohelet !:!~117~ fiillt. 780 
Der Gedanke vom Richten Gottes ist Kohelet nicht fremd. Bei !:!~117~ in Verbin-
dung mit dem Verb 10'1 handelt es sich um eine idiomatische Redewendung, in 
der Handlungsabstrakta wie Orte behandelt werden. 781 Der Artikel (!:!~l177P~) 
konnte das Gericht als ein punktuelles Ereignis782 kennzeichnen. Da Kohelet nir-
gendwo von einem jenseitigen Gericht sprach, bedeutet !:!~117~ entweder ein irdi-
sches Gericht (5,7) oder den Tod.783 Kohelet hatte erkannt, da6 nicht nur dieses 
Leben <lurch den Tod begrenzt wird, sondern da6 der Tod richtende Funktion 
hat (3,17). Was da geschehen wird, weill der Mensch nicht (8,5-7). Er weill 
775 So aber Maltby 1963:43, der das abgelehnte Zitat 8,11-13 ebenfalls als Beleg fiir einjensei-
tiges Geri chi heranzieht. Manche Ausleger schwiichen ab, Kohel et wiirde nicht vom Gerich! son-
dem von der Rechtsprechung reden, die unter Gottes Kontrolle sei. So z.B. Holm 1975 :54 "t1!ltl'i 
does not mean "to exert judgement in the day of doom", but "to keep under one's jurisdic-
tion"". 
776 Diese Interpretation findet sich folgerichtig bei denen, die eine redaktionelle Erweiterung an-
nehmen. Aber auch sonst findet sich eine luterpretation aufs Endgericht (cf Delitzsch 1875:386; 
Ginsberg 1970:454; Stoll 1993:159 FN 680; Eaton 1983:143) oder auf das Diesseits (ReuJl 
1892:226; Hitzig, bei Delitzsch 1875:400). 
777 Cf Levy 1912:23.130. 
778 Cf Gordis 1968:93.336. 
779 CfWhybray 1989:162. 
780 Cf Dell' Aversano 1990:125-131, der der Wurzel t1!ltl'i bei Kohelet nachgeht. Cf Hertzberg 
1972:209; Fox 1989:279; Farmer 1991:191. 
781 Cf Jenni 1992:213. Hi 9,32; 14,3; 22,4; 34,23; Jes 3,14; Ps 143,2. 
782 So H C Leupold in: "Exposition of Ecclesiastes", Columbus: Wartburg. Erwiihnt bei Eaton 
1983:145. 
783 Cf Dell'Adversano 1990:127. 8,5.6 isl doppeldeutig. Das !11,l~ des Epilogisten in 12,14 
hilft zum Verstiindnis von ll,9c nicht weiter. Aber auch dort isl nicht anzunehmen, daB von ei-
nem Toten- oder Weltgericht die Rede isl, da die anderen alttestamentlichen Belege fiir "ins Ge-
rich! bringen" (Jes 3,14; Ps 143,2; Hi 9,32; 14,3; 22,4) nur von einer irdischen Reaktion Gottes 
gegeniiber dem Menschen sprechen. Cf Lohfink 1995:164 FN 14. 
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aber, daB jede Angelegenheit eine von Gott bestimmte Zeit hat, bis sie im O~o/~ 
zu einem Ende kommt. 784 o~tp~ und Tod fallen ineinander, so auch hier. 785 Die-
ser Gedanke wurde bereits in 11, 7 seq im Zusammenhang von Tod und memen-
to mori eingefiihrt. 786 
Der Gedankengang ist folgender: 
1. Gott bringt auch die Lebensfreude ins Gericht. 
2. Dieses Gericht ist der Tod. 
Die SchluBfolgerung, die daraus gezogen werden mu6 ist: 
3. Das einzige, was zlihlt, ist die Lebensfreude. Wenn der Tod all es begleicht, 
ist auch sie dabin. 
So ist 11,9b jede Jenseitsdiskussion oder moralische Justiz787 fremd. Der Ver-
weis auf das O~o/~ dient im Sinne des memento mori zur Steigerung der Auffor-
derung zur Lebensfreude.788 So handelt es sich hier wie in 11,Sb. lOb; 12, 1 bseq 
um einen zur Lebensfreude gehorenden Hinweis auf Tod und Vergii.nglichkeit. 
11, 10: 
In zwei parallelen Sii.tzen fordert Kohelet zur Lebensfreude auf. Dabei ist 
11,lOa eine "spiegelbildliche Umkehrung"789 zur vorhergehenden Aufforderung. 
Zurn Wahmehmen der Lebensfreude gehort es, dasjenige, was sie einschrii.nken 
will, zu meiden. 790 Die beiden Imperative ii;i;:i und i:i~D fordem dazu auf, sich 
etwas von Herz (::!?.) und Korper (1~~), also vom ganzen Menschen791 fem zu 
halten, und zwar Ciil und l"llt"\-
784 Cf 3,1 und die Wiederaufnahme von )'.1111in8,6. Cf Beek 1970:28. 
785 Cf Ginsberg 1955:140; Loader 1979:109; 1995:149. 
786 Cf Dell' Aversano 1990: 128. 
787 So aber Lamparter 1959: 137. 
788 Levy 1912:37.130 nimmt an, Kohelet habe doppelsinnig in einem talchin gesprochen. Wenn 
solch eine Vermutung auch nicht weiter belegt werden kann, so pa6t sie doch in den Stil Kohe-
lets, der immer wieder Formulierungen aus der herki:immlichen Weisheitslehre iibernimmt und 
ihnen eine andere, oft gerade der Weisheit entgegenstehende Deutung gibt. 
In der jiidischen Exegese sind Li:isungsvorschliige gemacht worden, die au ch auf 11, 9b angewen-
det werden ki:innen. So soil es sich hier um einen Dialog zwischen dem guten und dem bi:isen 
Trieb des Menschen handeln (Rabbi Huna bei Japhet & Salters 1985:62). 
789 Witzenrath 1979:22; cf Crenshaw 1987:184; Whybray 1989:163. 
790 Eine Interpretation durch das Gericht (11, 9b) verdreht den Sinn m einer Einschriinkung; cf 
Stoll 1993:169: "Die Verantwortung in Gottes Gerich! hat zur Konsequenz, das eigene Herz zu 
prii.fen und von BOsem zu reinigen." 
791 Es handelt sich wohl um einen Merismus. Cf 11, 9: Herz und Auge. 
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Dasjenige, was das Gemiit (:t?,) in seiner Freude einschrfulkt ist 031~. ili?1 ist, 
was die Lebensfreude in ihrer kiirperlichen (1~~) Erfahrbarkeit begrenzt. 792 
Schon die Parallelitiit der Siitze liiBt das Gewicht der Einzelaussage zuriicktreten 
und sucht das Gemeinsame. Wie diese Einschriinkung vermieden werden kann 
fiihrt Kohelet nicht aus. Der Kontrast, der durch die Gegeniiberstellung von po-
sitiver und negativer Aufforderung entsteht, ist ein rhetorischer Kunstgriff. 793 Er 
unterstreicht die Lebensfreude. 794 Der Aufruf zur Lebensfreude ist besonders 
motiviert durch den ?:;i..ry-Charakter der Jugendzeit, in der die Lebensfreude be-
sonders zur Geltung kommen kann. Dabei ist mit ?:;i..ry wohl vor allem auf die 
Kiirze und rasche Vergiinglichkeit der Jugendzeit angespielt. 795 Angesichts ihrer 
Fliichtigkeit gilt nur das Hier und Jetzt. Gerade weil auch die Jugend ?:;i..ry - sch-
nell vergiinglich - ist, soil sich der Jugendliche das Herz nicht mit 
VerdrieBlichkeiten beschweren und von sich fem halten, was ihm schadet. Die 
Jugend wird durch das Hendiadyoin mi7: und 1niqw bezeichnet. Das Hapaxle-
792 Eine moralische Interpretation kiinnte aus LXX 1rOP'r/Pia und malitia (Vulgata) "Bosheit" 
abgeleitet werden. Cf Hertzberg 1972:206. Jedoch nimmt eine moralische Interpretation die 
Schiirfe, da sie nur Selbstverstiindlichkeiten aussagt, der die traditionelle Weisheitslehre vorbe-
haltlos zustimmen kiinnte. 
793 Cf Ogden 1984:32. 
794 Ogden 1987a:197 will einen weiteren Sinn in diesem Vers gefunden haben. Er geht dem 
Gebrauch von Clli1 bei Kohelet nach. Dabei stellt er 1,18 und 5,16 heraus: "Qoheleth has given 
expression to the pain the sage feels when he must give advice to someone trapped by difficult 
circumstances." Daraus folgert er, daJl 11,IOb den Weisheitslehrer niitigt, das Streben nach Le-
bensfreude als gottgewollt anzuerkennen, ohne daJl die dunkle Seite des Lebens davon ablenken 
diirfe. Ogden untersucht nur Clli1 und nicht :ll!1, was aber bei der Parallelitiit der Siitze notig wa-
re, da sie beide Bedeutungstriiger einer Aussage sind. Meines Erachtens legt er eine den Versen 
fremde Auslegung vor, denn von den Gefiihlen der Weisen steht nichts geschrieben. Da6 Kohe-
l et sich hier nochmals gegen die Weisheitslehrer wendet, halte ich dennoch nicht fiir ausge-
schlossen, nur geschiihe dieses vie! suggestiver: Zweimal gebrauchte er C)1i1 in weisheitlichen 
Sprichwiirtem, so da6 esje nach Sinngebung des Kontextes (7,3: traoem, 7,9: aufbrausen) posi-
tiv oder negativ sein kann. Im kiiniglichen Experiment hatte er Clli1 in einem Sprichwort 
gebraucht (I, 18). Dieses Sprichwort hatte dazu gedient, sein vorangestelltes Ergebnis, daJl niim-
lich alles weisheitliche Millien Nichts bringt, zu unterstreichen. In gleicher Weise hat er in 2,23 
das Ergebnis alles Millien und Strebens als C)l;I bezeichnet. Seize ich diese Sinngebung in 11, I Oa 
voraus, so fordert Kohelet dazu auf, das weisheitliche Millien zu meiden. Ahniich verhiilt es sich 
mit dem hiiufig verwendeten :ll!1, welches er in vielen weisheitlichen Sprichwiirtem (7,14.15; 
10,5.13; 11,2) fiir die negative Position verwendet. Kohelets Beobachtungen haben ihn aber 
auch dazu gefiihrt die fehlende Retribution (2,21; 5,12.15; 6,1; 8,11; evil. 9,12) - also das 
V ersagen der Weisheitslehre - als :1~1 zu bezeichen. Demnach wiirde Kohelet dazu aufrufen, ein 
Leben zu vermeiden, welches auf Retribution und weisheitliches Millien aus isl und dafiir bereit 
isl, auf Lebensfreude zu verzichten. Aber mir scheint es fraglich, ob Kohelet hier tatsiichlich 
iiber den literalen Sinn hinausgehen will. 
795 Fox I 986a:421 meint, da6 auJlerdem die sons! mil ?~:i verbundenen Konnotationen der 
Absurditiit hineinspielen: "Though youth is precious, it ... i;' ~ndered absurd by its brevity." 
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gomenon 111iqti/ geht auf die Wurzel intzt zuriick. Diese kann von intzt I 
"schwarz sein" (Hi 30,30) verstanden werden und kiinnte dann von der Jugend 
als der Zeit sprechen, in der die Haare schwarz sind (cf Lev 13,31). 796 Oder es 
handelt sich um intzt II, deren Derivat il]ti/ die Morgenriite (l. Sam 9,26; Jes 
58,8) bezeichnet. Dann ware hier von der Jugend als dem Anbruch des Leben-
stages die Rede. 797 Eine eindeutige Entscheidung zwischen beiden Wurzeln ist 
nicht zu fiillen. Wegen der Verwendung des Vergleiches von Jugend und sch-
warzem Haar im Sumerischen798 , ziehe ich eine Herleitung von intzt I vor. 
12,1: 
In 12,la wendet sich Kohelet nochmals mit einer letzten Aufforderung an den 
jungen Mann. Die von mir aufgezeigte Struktur, welche die Polaritiit positiver 
und negativer Aussagen in den einzelnen Versen findet, liiSt hier eine positive 
Antwort erwarten. Die Wiederaufnahme von i:n aus ll,8b in 12,la ist damit 
als ein "intendiertes Oppositum"799 zu verstehen. Dem widerspricht die von 
manchen Kommentatoren vertretene Annahme, die Polaritiit in 11, 7. 8 wiirde 
sich in 11, 9 .10 als positiver und 12, 1 seq als negativer Aussage wiederfinden. 
Dann ware es negativ, sich an seinen Schiipfer zu erinnem. 800 Dieses wiirde 
aber nicht in das Bild passen, welches Kohelet von Gott als dem Gewiihrer der 
Lebensfreude gezeichnet hat. In dieser letzten Aufforderung zur Lebensfreude 
erweitert Kohelet seine Begrifflichkeit von Gott, indem er ihn nicht Elohim, 
sondem Schiipfer nennt. Damit nimmt er das Schiipferhandeln Gottes (cf 
3,11.14; 7,14.29; 11,5) in die Aufforderung zur Lebensfreude auf. 801 Diese Be-
nennung als Schiipfer "umschlie6t noch einmal als Fazit die anthropologischen 
796 So auch das Targum. Cf Knobel 1991 :52. 
797 So z.B. Klein 1994:150. Dafiir spricht, daJI Kohelet im Kontext mehrfach Metaphem und 
Bilder der Natur und besonders des Lichtes verwendet. 
798 In der babylonisch-sumerischen Volkssage "Der Greis und das junge Miidcben" (s.u.) gibt es 
ein iihnliches Bild fur das Wei6werden des Haupthaares innerhalb einer Altersbeschreibung: 
"My black mountain has produced white gypsum" (Alster 1975:91). Im Sumerischen werden die 
Menschen als SAG.DU "Scbwarzkopfige" bezeichnet. Whitley 1979:94 verweist auf einen iihn-
licben Ausdruck im Arabiscben. 
799 Millier 1987:452 FN 40. 
80° Cf Klein 1994: 152. Er meint, da6 zwar einerseits eine positive Beziehung zum Ausdruck kii-
me, aber andererseits eine "tiefe Bitterkeit" ausgedriickt wird: "Gedenke deines Scb6pfers solan-
ge du nocb kannst! Wenn die bosen Tage kommen, vergeht dir dieser Glaube von allein." 
801 Millier 1987 :453 sieht ~111)7 als auf Gen 2 und Ni~ als aus Gen 1 zuriickgehend an. Klein 
1994:151 bemerkt, daJI Ni~ innerhalb der Weisheitsliteratur Israels nur bier und in Sir 3,16; 
15, 14 verwendet wird. 
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Relationen im Lichte der Schiipfungstheologie Kohelets". 802 Kohelet fiihrt nicht 
aus, wie "an den Schiipfer gedenken" geschehen soil. Die lexemische Verbun-
denheit zu 1 l ,9a legt es nahe, die Aufforderung, an seinen Schiipfer zu denken, 
<lurch die Aufforderung zur Lebensfreude zu interpretieren. An Gott den Schiip-
fer zu denken, geschieht also im Wahmehmen der sich bietenden Schiipfungsga-
ben. 803 Dazu gesellt sich in bekannter Dualitiit das memento mori in ausfiihrli-
cher Beschreibung von Altem und Tod. 
3.7.4.2. Beschreibung von Altem und Tod 12,lb-8 
Nebst der Fliichtigkeit der Jugend (11,lOb) wird die sinkende Lebensqualitiit des 
Alters <lurch das dreifache lb 1~~ i;.r (12,l.2a.6) und die vierte temporale Aus-
sage 01•;1804 (12,3) zu einem dringlichen Aufruf zur Lebensfreude. Im Ge-
gensatz zur Vielzahl der Sinne, die in der letzten Aufforderung zur Lebensfreu-
de angesprochen wurden, steht nun die umfassende Beschreibung des Verfalls 
aller Sinne. Die Miiglichkeit zur Lebensfreude schwindet mit dem Verfall des 
Geschiipfes dahin und kommt dort zu seinem Ende, wo das Geschiipf wieder 
seinem Schiipfer begegnet - im Tod (12, 7). 805 
Auf diesem Hintergrund sind die ersten drei Erinnerungen an Altem und Tod 
(ll,9b.10b.llb) nicht als Diimpfer806 der Lebensfreude, sondem als diistere Be-
schreibung von Altem und Tod zu verstehen, die die Aufforderung zur Le-
bensfreude um so heller leuchten und um so dringlicher erscheinen liiJlt. 807 Wo 
im Jenseits keine Fortfiihrung des Diesseits erwartet wird, da motiviert das me-
mento mori zur Lebensfreude. 808 
802 Schubert 1989a: 98. 
803 Cf Whybray 1982:97 FN 14. 
804 Dabei mull kein bestimmter Tag gemeint sein und kann mil "dann, wenn, zur Zeit wenn" 
iibersetzt werden. Cf Scharbert 1990 :294 FN 29. 
805 Cf Gilbert 1981 :100. 
806 So Loader 1995:148. 
807 Cf Scheffler 1993:258: "His reflection on old age and death in his last poem has the func-
tion, rather to encourage a qualitative and joyous life on this side of the grave." 
808 Cf Hertzberg 1972:145; Stranzinger 1962:79; Klein 1994:113. 
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12, 1 b spricht vom AlterungsprozeJl. i1)1i0 ·~; meint die kommende Zeit der 
Triibsal (12,2-6), 809 die das Alterwerden mit sich bringt und ist ein Kontriir-
begriff zur Lebensfreude. Es erinnert an -:nff~l;l i1)1i (11, 10)810 und konnte so 
auch den korperlichen Verfall meinen, der mit den "Jahren, von denen du sagst: 
Ich habe kein Gefallen an ihnen" (12,lbm angesprochen wird. 811 Die Spannung 
zu Altem und Tod setzt sich in den folgenden Versen fort. Die Beschreibung 
des Altems miindet in die des Todes. Dabei steht der Ausleger vor der Schwie-
rigkeit der Abgrenzung dieser beiden Schritte und ihrer sachgerechten Interpre-
tation. Dabei sind drei Haupttypen der Auslegung zu unterscheiden: 812 
1. Eine literale Interpretation 
2. Eine symbolische Interpretation 
3. Eine allegorische Deutung. 
1. Eine literale Interpretation 
Unter einer literalen Interpretation ist diejenige zu verstehen, die die be-
schriebenen Handlungen und Ereignisse als Erscheinungen der wirklichen Welt 
ansieht. Sie schlieJlt eine teilweise metaphorische Redeweise nicht aus, ordnet 
diese jedoch der literalen unter. So will Taylor813 hier eine Klage finden, die 
eine Hausgemeinschaft zur Zeit von Tod und Klage beschreibt. Anath814 re-
konstruiert mit Hilfe der Metrik eine urspriingliche vierstrophige Leichenklage. 
Im AnschluJl an diese Interpretationen will Fox hier ein Begrii.bnis finden. 815 
Der Vorteil dieser Interpretation liegt darin, daJl sie den Schritt zu einer iibertra-
genen Deutung spart und damit niiher am Text ist. Aber ebenso wie die allegori-
sche Deutung beruht sie auf der Voraussetzung eines einheitlichen Gedanken-
809 CfWhybray 1989:163. 
810 In gleicher Weise kiinnte in 11,10 bei '11~~7,l :'ll1'\ an kiirperliches Leiden, Krankheit gedacht 
sein. CfLohfink 1990a:12. 
811 Eine moralistische Interpretation versteht diesen Vers als Wamung an denjungen Mann, der, 
weil er nicht in der Jugend an seinen Schiipfer gedacht hat, in Ausschweifung und Unziichtigkeit 
lebte, im Alter die Folgen davon triigt. Cf Ginsburg 1861 :457. 
812 Cf Fox 1988:59seq. 
813 C Taylor "The dirge of Coheleth in Ecclesiastes XII: discussed and literally interpreted". 
London: Williams & Norgate 1874, erwiihnt bei Sawyer 1975:520 FN 5 und Fox 1988:60. 
814 Anath 1970:377-78. 
81 5 Grundsiitzlich spricht sich Fox 1988:60 dafiir aus und fiihrt die dazugehiirige Exegese 
1989:300seq durch. Hubbard 1991:239 folgt Fox. 
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ganges von 12,3-5. Sie mu6 einen Deutungsrahmen als Vorverstandnis mitbrin-
gen, und daB, was diesem nicht entspricht, entweder ausschlie6en816 oder meta-
phorisch deuten. 817 Der Unterschied zu einer gemlilligt allegorischen Deutung ist 
damit gering. Er reduziert sich im wesentlichen auf die Frage, ob in 12,3.4 vom 
Altem oder vom Begrlibnis die Rede ist. Auch in den Einzelziigen ist die literale 
Interpretation nicht unproblematisch, da sie nicht konsequent miiglich ist. So 
entnimmt Fox aus der Metapher 12,2 eine Situation, nlimlich die des Todes, und 
setzt diese als in die Sachebene iibertragen voraus, um 12,3seq eine literale In-
terpretation anschlie6en zu kiinnen. Die Kontinuitlit zwischen 12,2 und 12,3 
wird also immer gebrochen. Sei es im Ubergang von der Metapher zum Lite-
ralsinn oder von der Metapher zur Allegorie. 818 
2. Eine symbolische Interpretation 
Eine symbolische Deutung auf die kosmischen Umstiirze am Tag des Herm fin-
det sich bei Thaumaturgus819 und wird wieder von Jarick820 und Lohfink821 in 
die Diskussion eingebracht. Zwar erinnem die Assoziationen, die die Beschrei-
bung von 12,2 hervorruft, an den finsteren Tag des Herm, wie ihn die Prophe-
ten vorhersehen. 822 Sie widersprechen aber Kohelets Zuriickhaltung zu Zu-
kunftsaussagen, sowie seinem Verhliltnis zu den Propheten. Kriiger823 findet 
hier eine Dekonstruktion einer Eschatologie, die auf Weltuntergang und Weltge-
richt ausgerichtet ist. Diese Thematik war dem Buch Kohelet bisher fremd. 824 
Es wlire zu erwarten, daB solch ein thematischer Umschwung und Neueinsatz 
deutlich markiert und eingefiihrt wiirde. 825 
816 Anath 1970:37Sseq. 
817 Fox 1988:60: "w.2 and 7 are undoubtedly metaphorical.• 
818 Loretz 1964:191 bemerkt, da6 es zwischen 12,2 und 12,3 keinen Ubergang gibt. Er halt 
12,2-5 fur einen "ausfiihrlichen Vergleich des Alters mit der Winterzeit". 
819 Cf Fox 1988:75 FN 30. Thaumaturgus Kohelet-Paraphrasen wurden neo von J Jarick heraus-
gegeben: "Gregory Thaumaturgos' Paraphrase of Ecclesiastes". Atlanta: Scholars 1990. (SCSt 
29). 
820 Jarick 1990:19seq. 
821 Lohfink 1995:185. 
822 Joel 2,2; Amos 5,18.20; Zeph 1,15. 
823 Kriiger 1996:114seq. 
824 Kriiger 1996:107seq findet hingegen das Thema bereits in l ,3seq. 
825 Da aber auch eine eschatoiogische Interpretation fur das Individuum nicht mehr als den Tod 
bedeutet, wiire diese Deutung fur das Gesamtwerk Kohelets nicht von entscheidender Bedeutung. 
Sie wiirde aber die Moglichkeit eroffnen, daJl sich Kohelet auch mit weisheitlich - eschatologi-
schen Konzeptionen auseinandersetzt. Zu moglichen Konsequenzen fur seine Stellung im Kanon 
cfKriiger 1996:127-129. 
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3. Eine allegorische Deutung. 
Eine allegorische Deutung826 herrscht vor. 827 Dabei werden jede Einzelheit des 
Textes828 oder einzelne Abschnitte allegorisiert. Was iibrig bleibt muB anders -
literal oder metaphorisch - gedeutet werden. Die Schwiiche dieser Auslegung 
liegt in der Uneindeutigkeit der Allegorie, sowie ihrem nicht markierten Anfang 
und Ende. AuBerdem kennt das Alte Testament sonst keine Allegorie zwischen 
dem altemden Menschen und einem Haus. Es kennt lediglich das Haus als Me-
tapher des menschlichen Korpers (Hi 4,19)829 und den Vergleich von Korpertei-
len mit Einzeldingen, die aber kein Bildganzes ergeben (Cant 5,10-16; 6,5-
7). 830 
Einer allegorischen Deutung muB eine Texterfassung der Bildebene vorauslau-
fen. 831 Eine plausible Erfassung des Bildes ist Vorraussetzung fiir eine stimmige 
Allegorie. Doch bereits die Textaussage der Bildebene ist im Detail unklar. Vie-
826 Wenn StrauB 1981:273 von einer "Bilderverriitselung" spricht, so meint er ebenfalls ein "al-
legorisches Umdeuten der Einzelelemente". 
827 Dall die Mehrheit der Kommentatoren dieser Auslegung anhiingt, mag neben ihrer langen 
Tradition auch ein psychologisches Moment haben. Unser heutiges Wissen iiber israelitische 
Begriibniszeremonien und Totenklagen ist nur sehr begrenzt (cf Fox 1988:60). Entsprechend we-
nig Iallt sich in der Exegese sagen. Das Thema Altern und Tod des Menschen isl hingegen uni-
versal und fiir den Exegeten in seiner Erfahrungswelt nachvollziehbar. Zugleich liillt eine Alle-
gorie viel Freiraum fiir die Phantasie und Kreativitiit des Exegeten. Dieses konnte ebenso zu 
ihrer Beliebtheit beigetragen haben. 
828 So in Sabbath 1Sla-153a. Dort wird jede Einzelheit von 12,2-7 auf die Auswirkungen des 
Alterns gedeutet. Dabei steht eine Allegorie auf den Korper im Vordergrund: 
12,2: Sonne: Stirn; Licht: Nase; Mond: Seele; Sterne: Wangen, Wolken nach dem Regen: Au-
genlicht, das infolge des Weinens schwindet. 
12,3: Hiiter des Hauses: Flanken und Rippen; starke Manner: Schenkel; Milllerinnen: Ziihne; 
die durch die Fenster sehen: Augen. 
12,4: Tiir nach der Stralle: Korperoffnungen; Geriiusch der Miihle: Magen. 
12,5: Mandelbaum: Hiiftbein; Heuschrecke: Hinterbacken; Kaper: Leidenschaft. 
12,6: silberner Strick: Riickemnark; goldene Schale: Zeugungsglied, Eimer: Bauch; Rad: Mist. 
Lediglich 12,4b-Saa wird nicht als Allegorie auf den Korper gedeutet, sondern als exemplari-
sche Beschreibung der Auswirkungen des Alterns auf den Korper verstanden. Das Erwachen 
durch Vogelgezwitscher, selbst die Tone der Siinger und Siingerinnen sind niederdriickend; 
selbst kleine Hiigel erscheinen als ein gewaltiger Berg und jeder Weg beunruhigt. Eine andere 
durchgiingig allegorische Ausdeutung findet sich auch bei Holtzhammer 1957. 
829 Cf das zum gleichen semantischen Feld gehOrende iii in Jes 38,12. 
830 CfWitzenrath 1979:46. 
831 Hier setzt Sawyer 1976:524 ein. Er hii.lt den masoretischen Text fiir eine Allegorie, will aber 
dahinter eine originale, vorallegorische Tradition eines zers!Orten Hauses linden. 
140 
le Kommentatoren sind um die Erfassung der Bildebene nicht bemiiht. Sie gehen 
direkt vom Text zur Deutung der Allegorie iiber und iibergehen damit einen not-
wendigen Schritt der Interpretation. Eine textgema6e Auslegung mu.B eine lite-
rale Interpretation durchfiihren, welche das Thema der Einzelmotive erfaBt. 832 
Diese bildet die Sachebene, die in die verschiedenen Deutungsrahmen eingefiigt 
werden kann und diese zugleich auf ihre Plausibilitiit iiberpriift. Dariiberhinaus 
mu.B sie den weiteren Kontext der Vergiinglichkeit in seinem Verhfiltnis zur Le-
bensfreude beriicksichtigen. 














Lampe und Brunnen 
Tod 
12,2 bietet zwei Naturbeschreibungen, deren tertium comparationis die Dun-
kelheit833 oder die U nabiinderlichkeit der Geschehnisse oder beides ist. Dabei 
wird zuerst die Verfinsterung der Gestime und dann die des Hirnmels durch 
Wolken in der Regenzeit834 beschrieben. 835 Die U nabiinderlichkeit dieser Ge 
schehnisse entspricht Kohelets Grundgedanken der Determination und der 
U naufhaltsamkeit des menschlichen Lebens auf dem Weg zum Tod. 836 Diese 
V erfinsterung ist Gegenbild zum Licht der Lebensfreude ( 11, 7), also eine Be-
schreibung der Tage der Finstemis (ll,8b), welche die Ambivalenz von Altem 
832 Whybray 1989: 164 versucht, sowohl eine literale als auch eine allegorische Interpretation zu 
geben und stellt fest, da6 dieses nicht konsequent miiglich isl. Er vermutet deshalb, es habe eine 
Konfusion oder Alternation zwischen den Metaphem und der Iiteralen Ebene gegeben. 
833 Cf Hertzberg 1957:115. 
834 Mil Clt/t~ isl primiir der Winterregen gemeint. Cf Hertzberg 1957:115. Zur Obersetzung von 
i1J~ als "Mit• cf Loretz 1964:189 FN 220; Fox 1989:300. 
835 Das Athnach unterteilt den Vers so, da6 Mood und Sterne zur ersten Hfilfte gehiiren. Sie 
werden als Hendiadyoin verwendet und explizieren das Licht weiter. Cf Crenshaw 1987:185. 
Mond und Sterne kiinnten auch iiber das Athnach hinaus zu l:!t/t1 gezogen und mil den Wolken 
verbunden werden. Dagegen spricht aber die Stellung des Verbes, seine Einleitung durch die 
Koajunktion 1 und, da6 c•:;i:ii nicht durch 1 eingeleitet wird. 
836 Demnach kiinnte 12,2 als der Vollzug des "~lfit,l von 11,9 verstanden werden. Cf Kriiger 
1996:121. 
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und Tod enthiilt. 837 Die Ambivalenz des Bildwortes fiigt sich sowohl in Kohelets 
bisherige Rede als auch in die Konkretion von 12,3-5 ein, wenn sie als Altem 
und Tod des Menschen verstanden wird. 
12,3-4: Haus 
Die temporale Einleitung driickt Gleichzeitigkeit zu 12,2 aus. 12,3-4a verwen-
det das Bild eines Hauses und das Nebenbild einer Miihle. Da das Bild ge-
wechselt wird, ist die Gleichzeitigkeit auf der Sachebene zu sehen. Die dunkle, 
schlechte Zeit von Altem und Tod wird mit zittem, kriimmen, aufhoren, verfin-
stem, schlieSen und leise werden anhand eines Hauses verglichen. Die Hauswii-
chter838 zittem, die starken Miinner839 kriimmen840 sich. Die Miillerinnen horen 
auf, weil sie so wenige geworden sind und es verfinstem sich, die <lurch die 
Fenster sehen. Die Tiiren zur StraSe werden geschlossen, das Geriiusch der 
Miihle ist nicht mehr zu horen. In 12,3 wird von vier Personengruppen in einem 
Haus gesprochen. Sie sind symmetrisch angeordnet. Zwei miinnlichen stehen 
zwei weibliche gegeniiber, in jedem Halbvers finden sich wiederum zwei Grup-
pen, und in jeder Gruppe gibt es wiederum Gegensiitze. 841 
Diese diistere Beschreibung besteht unabhiingig davon, ob das verwendete Bild 
zusiitzlich als eine Allegorie ausgedeutet wird. Bei einer allegorischen Ausle-
gung handelt es sich im Bild des Hauses um den Riickgang der menschlichen 
Kriifte. Die Ubertragung der einzelnen Bilder ist allerdings vieldeutig. Da die 
ersten fiinf Bilder in Plural oder Dual gehalten sind, liegt es nahe, bei der 
Ubertragung auf den Menschen an Koiperteile zu denken, welche paarweise 
vorkommen. Die ersten vier Bilder gehoren jeweils paarweise zusammen. Dabei 
konnte an Arme und Beine, an Ziihne842 und Augen als Teile des Gesichts ge-
dacht sein. Die Arme werden zittrig, die Beine krumm. Die Ziihne werden we-
nig und versagen ihren Dienst. Die Sehfahigkeit geht zuriick. Das SchlieSen der 
Tiiren zur StraSe kann als die verminderte Wahmehmung der AuSengeriiusche 
837 Da Fox 1989:300 in 11,8 nur "eternal darkness", nicht aher das Altera angesprochen findet, 
interpretiert er hier analog nur auf Tod und Begriibnis. 
838 Cf Fox 1989:301. 
839 Danrit konnen korperliche Kriifte oder Reichtum gemeint sein. Cf Sawyer 1976:525. 
840 Kohelet hatte in I, 15 darauf gewiesen, dall das, was gekriimmt ist nicht wieder gerade wer-
den kann. So wird auch hier etwas Unabiinderliches beschrieben. Dieses pall! besser zwn Alte-
rungsprozeJl der Allegorie, als zur Traner im Totenhaus der literalen Interpretation. 
841 Cf Ginsburg 1861:459; Sawyer 1976:525; Witzemath 1979:24. 
842 Cfneuhebr. 1lilJ:1it1"1W "Mahlziihne"; Lavy 1987:581. 
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und damit auf die Abnahme des Horvermogens843 im Alter iibertragen werden. 
12,4ai3 spricht vom leiser werden des Geriiusches der Miihle. Im Bild des Hau-
ses kann dabei an das Geriiusch der mahlenden Getreidemi.ihle gedacht wer-
den844, welches wegen des Schlie6ens der Tiiren (l 2,4aa) nur noch gediimpft 
wahrgenommen wird. Dieses wiirde fiir eine Fortfiihrung des Themas Sch-
werhorigkeit sprechen. 
Im Ubergang zu 12,4ai3 wird zum Singular gewechselt und die 1-Satzfolge 
durchbrochen. Stattdessen leitet die Priiposition .:;i einen Infinitiv Constructus 
ein. Das Beth temporalis driickt die Gleichzeitigkeit des Geschehens aus. :"l~t!!PLI 
setzt das Nebenbild der Miihle aus 12,3 fort. Das Ende des Bildes vom Haus ist 
in 12,4a erreicht. 845 
Da die Annahme, die Allegorie wiirde sich iiber mehrere Bilder erstrecken, un-
belegt ist und fi.ir den Rezipienten eine Verstiindnishiirde bildet, nehme ich an, 
da6 mit dem Ende des Bildes das Ende der Allegorie anzusetzen ist. Aile weite-
ren Bilder und Vergleiche sind unter dem Thema Tod und Vergiinglichkeit zu 
sehen, so da6 es moglich ist, da6 es einzelne Anspielungen auf den altemden 
Menschen gibt, ohne da6 diese allegorisch ausgedeutet werden sollten. Zwi-
schen 12,4ai3 und 12,4ba gibt es eine Stichwortverbindung durch ?1p, die 
unabhiingig vom Haus- und Miihlenbild ist. Die drei Satzglieder in 12,4ai3-
12,4b sind verbunden durch Nomen des Lautes und Verben des Auf und Ab der 
Bewegung. In 12,4ba fehlt das Subjekt. Wenn nicht eine Textiinderung vorge-
nommen werden soll, mu6 es entweder unbestimmt belassen oder aus 12,4ai3 
mit ?1p fortgefiihrt werden. In der Fortfiihrung einer Allegorie, die in 12,4ai3 
die Stimmkraft des Menschen wiederfindet, wiire hier von der Veriinderung der 
Stimme des Greises846 die Rede, die hoch wird wie eine Vogelstimme,847 nach-
843 Vielfach werden darunter auch die Lippen verstanden. Die Alten konnen nicht mehr ge-
nieBen, weil die Lippen geschlossen werden und ihre Ziihne nicht mehr vie! kauen. Da aber in 
12,4.,S das semantische Feld "Lautstiirke" vorkommt, isl wohl eher an das Horverm0gen zu den-
ken. 
844 Cf Zimmerli 1962:246. 
845 Cf Whybray 1989:165. 
846 Sie kann sowohl in ?ip oder im unbestimmten Subjekt "man" gefunden werden. 847 Einige Ausleger meinen, bier wiirde vom friihmorgendlichen Aufwachen des Greises zur 
Zeit der ersten Vogelstimmen gesprochen. Jedoch liegt es niiher, cip mit "erheben" als mit 
"aufwachen" zu iibersetzen. AuBerdem isl im friihmorgendlichen Erwachen nichts Negatives zu 
linden, so daB zusiitzlich angenommen werden miiBte, es sei von einer negativen Darstellung des 
Alters zu einer deskriptiven iibergegangen worden. 
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dem sie zuvor zum dumpfen Gemurmel einer Miihle herabsank. 848 Ansonsten ist 
das Bild unklar. Moglicherweise bildet es einen Gegensatz zum leise werden in 
12,4b{3. 849 Das letzte Bild 12,4b{3 spricht davon, da6 sich die Tochter des Lie-
des beugen. Dabei konnte an das gedampfte Wahrnehmnen von Kliingen850 oder 
Vogelgesang85! gedacht sein. Wenn die Deutung auch nicht eindeutig ist, so 
zeigt sich doch eine inbaltliche Verbundenheit zu den vorhergehenden Bildwor-
ten. Die zunehmende Unsicherheit in der Auslegung der einzelnen Bilder zeigt 
wie vage ihre Anspielungen noch sind. In poetischer Ausgefeiltheit gehen sie 
zur direkten Beschreibung iiber, die in 12,Sa erreicht ist. 
Die literale Interpretation sieht in den vier symmetrisch angeordneten sozialen 
Gruppen (12,3-4) die Reaktionen von Menschen im Zusammenbang mit dem 
Tod und Begriibnis eines Menschen. 852 Es macht in einer literalen Interpretation 
auf ein Begriibnis aber keinen Sinn, da6 die Hiiter des Hauses (12,3aa) zittern 
und die Starken Manner sich kriimmen (12,3aiS). Da6 die Miigde853 (12,3ba) 
wenige geworden sind, die sich zur Klagegesellschaft gesellt haben sollen, ist 
eine sehr vage Vermutung. 854 In 12,4a wiirde es sich dann um das SchlieJ3en der 
Tiir und das Verstummen der Miihle wiihrend einer Beerdigung handeln.855 In 
12,4ba konnte von Vogeln, die ein schlechtes Omen geben856, die Rede sein. 
Mit Hilfe einer Textkonjektur konnte 12,4ba aber auch als Miteinstimmen der 
848 So Scharbert 1990:297. Damit wird 12,4a,B nicht von 12,4aa auf das Gehor interpretiert, 
sondem von 12,4ha auf die Stimmkraft. 
849 Widerspriicblich iiuJlert sich Witzenrath 1979:28.48. Sie nimmt an, es handle sich bei 
12,4aa und bum einen nichtausgesprochenen Gegensatz zwischen "(lauten) Menscheu und (lei-
ser) Vogelstimme" (28), aber andererseits will sie 12,3a-4b "nicht gesondert allegorisch deuten" 
(48). 
850 Cf Levy 1912:134. Er meint, es werde "sehr anschau!ich die Schwerhorigkeit des Greises 
geschildert: die Stimme der Redenden, das Zwitschem der Vogel und aller Kliinge der Lieder 
dringen immer schwiicher durch die versch!ossenen Tiiren, die Ohren des Greises." Cf Loader 
1995:147. 
851 Driver1954:233 fiudet hier in Anlehnung an LXX u-rpov8iov Singvogel - Spatzen - die er al-
legorisch auf das Geschwiitz im Haus deutet. Loretz 1964:190 FN224 hiilt die Vogel fiir einen 
Tei! der Beschreibung der Winterzeit. 
852 Cf Fox 1989:301seq; Sawyer 1976:525. 
853 So Fox 1989:302 anstelle von Miillerinnen. 
854 Zur Kritik cf Scharbert 1990:296seq. 
855 Cf Fox 1989:304; Anath 1979:379. 
856 Fox 1989:304. Cf Loretz 1964:190 FN 223; Taylor bei Delitzsch 1875:395. 
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Vogel in die Totenklage aufgefaBt werden. 857 SchlieBlich waren die "Tochter 
des Gesanges" Klagefrauen. 858 Diese Uisungen fiir 12,4ba sind so unbefriedi-
gend, daB Fox den Versteil in seiner Paraphrase859 iibergeht. 
12,Sa: Natur 
Die Beschreibung wird mit vier Verben fortgesetzt: sich fiirchten, bliihen, da-
hinschleppen, aufbrechen. Zuerst wird von der Furcht vor der Hohe und den 
Schrecken des Weges gesprochen. Das unbestimmte Subjekt860 konnte allgemein 
alte Menschen meinen. Im Alter fiirchtet man sich vor einer Anhohe, und auch 
der ebene Weg ist voller Hindernisse. Der Gegensatz von Anhohe und ebenem 
Weg ist ein Merismus861 dafiir, daB dem Greis alle Wege schwer fallen. Es fol-
gen drei Beschreibungen vom Erwachen der Natur nach dem Winter, 862 die die 
Vorstellung von positiver Lebenskraft im Kontrast zu Verfall und Tod des alten 
Menschen hervorrufen:863 Der Mandelbaum bliiht. Die Heuschrecke schleppt 
sich dahin. 864 Die Kaper bricht auf. 865 Alles erwacht zu neuem Leben, aber der 
Mensch stirbt. Diese kontrastive Gegeniiberstellung, die sich nur aus der Deu-
857 Anath 1970:379: "C'1'il~Cl ?ip ??,)~~1" (Und es verwelkt der Vogelgesang) interpretiert: 'JM 
1?1p ).'CIZll M71 •?:i:i:i ?:iM:i JC!).' Ti1!JnlZIC c•i!Jllrl. (Auch die Vogel stimmen gemeinsain in die 
allgemeine Klage ein und man hiirt ihre Stimme nicht mehr.). Levy 1912:133 korrigiert den 
Text in gleicher Weise. Er nimmt aber an, der Greis wiirde die Vogelstimme nicht mehr hiiren. 
Fox 1989:304 wiederlegt diese Interpretation, indem er aufzeigt, daB mp nur fur Pflanzen ver-
wendet wird. 
858 Cf Fox 1989:304. 
859 Cf Fox 1989:347. 
860 Der Plural 1MT 12,5 ist mit unbestimmten Subjekt zu iibersetzen (cf GK §1441) oder mit der 
LXX als Singular zu lesen. Eine Textkorrektur zu M1'~ (Gordis 1968:139 Addenda) ist unniitig. 
861 Cf Witzenrath 1979:27. 
862 Z.B. Spangenberg 1993:171. 
863 Da die Allegorie bereits verlassen wurde, ist hier keine allegeorische Deutung angebracht. 
Dort, wo eine allegorische Deutung vertreten wird, sieht sie etwa folgendermaBen aus: 
Bliihender Mandelbaum: WeiJles Haupthaar und riitlich hindurchschimmemde Kopthaut; oder 
Geschmacksverlust (Gilbert 1981:105). Das Schleppen der Heuschrecke: Der Gang des alten 
Menschen; das Versagen der Kiirperglieder. Das Aufbrechen der Kaper: Verlust der Potenz oder 
der Lebensfreude (je nachdem, welche Wirkung der Kaper zugeschrieben wird). Bezeichnend 
ist, da8 diese positiven Naturereignisse negativ gedeutet werden miissen, um sie als Allegorie 
verwenden zu kiinnen. Aber auch unabhiingig von der Allegorie gibt es eine negative Deutung 
der Naturereignisse. So meint Ogden 1987a:204, daB diese Siitze die Todesaussage von 12,5b 
vorbereiten, so daB der Mandelbaum, der im Winter bliiht, die ruhende Jahreszeit repriisentiere, 
die Heuschrecke stehe fur Vernichtung, und der dritte unklare Ausdruck stehe fur Kraftlosigkeit. 
864 Dieses kiinnte daran liegen, daB sie sich we gen der Fiille der N ahrung iiberfressen hat oder 
daB sie trachtig ist. Cf Loretz 1964:190 FN 228: "die Heuschrecke vermehrt sich'. 
865 i£1n ist intransitiv. CfLauha 1978:205. 
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tung der Bilder ergibt, legt es nahe, die sich anschlie6ende Konjunktion ':P 
konzessiv866 zu iibersetzen. Aber auch eine diese Texteinheit abschlie6ende 
Funktion als Interjektion867 oder Emphase ist sinnvoll. 
12,Sb: Weg zum Haus 
Obwohl Kohelet auch hier bildhaft spricht, ist die Metapher so sehr verbla6t, 
da6 der Tod des Menschen eindeutig ausgesagt wird. Dadurch erhfilt 12,Sb 
Schliisselfunktion fiir die Deutung von 12,3seq auf Altem und Tod des Men-
schen. Wiederum spricht Kohelet vom Haus und kniipft an 12,3-4 an. 868 
Wlihrend er aber in 12,3-4a den Verfall und das Aufhoren jeglicher Aktivitiit in 
einem Haus beschrieb, beschreibt er nun den Weg zu einem bestiindigen, dauer-
haften Haus, dem Grab. 
Wlihrend dieses Bild vom Haus im Vergleich zu jenem Bestiindigkeit vermittelt, 
driickt es durch den Anschlu6 an die Beschreibung von der Natur Erstarrung 
und Unbeeinflu6barkeit aus. 869 In der Natur erwacht alles zu neuem Leben, aber 
der Mensch geht zu seinem Grab. Er stirbt. Eine wortliche Ubersetzung mit 
Haus der Ewigkeit konnte irrigerweise zu der Annahme fiihren, Kohelet wolle 
hier iiber die nachtodliche Weiterexistenz des Menschen irn c1;'1Y 11'i! "Haus der 
Ewigkeit" reden. Das ist jedoch vom Kontext her nicht zu erwarten und nicht 
notwendig. Wie in 3,11 bedeut c1;'iY nicht Ewigkeit, sondem Dauerhaftigkeit, 
so da6 von dem Ort gesprochen wird, wo der Tote auf Dauer bleibt. Dieses 
entspricht dem agyptischem Gebrauch870 und bereitet die spatere Verwendung in 
866 Cf Backhaus 1993:313 FN 125. 
867 Cf Scharber! 1990:295: "Ja". 
868 Cf Jenni 1953:79. 
869 Cf Sawyer 1976:524: "The subject is the sights and sounds of indifferent nature, unmoved 
by man's departure from scene." 
870 "m?iY 11'~ gleicht den iigyptischen Wendungenpr.fnfr n nlµ:z "sein schones Haus der Ewig-
keit" und pr(n) g.t "Haus der Ewigkeit", wobei letzteres sowohl zu das Grab, als auch die zum 
Unterhalt des Grabes gernachte Stiftung bezeichnet. Cf Grapow & Erman 1926:514; Humbert 
1929:123; Scharber! 1990:295 FN 31; Lavoie 1994:213seq. Diese Wendung hielt sich bis in die 
Spiitzeit und erscheint au ch in der Spruchsammlung des Anchscheschonki. Cf Brunner 
1988:281. In einem Totenbrief der 11. Dynastie, dem. Krugstiinder der "Berlin bowl", findet 
sich die iihnliche Wendung r njwt nt niJIJ "zur Stadt der Ewigkeit". Cf Keller 1989:75.84. Ihre 
Verbreitung in Paliistina wird durch die Tel-Dan lnschrift (cf Miiller 1995:122 FN 8) und "ei<; 
Tew aiwviov T67rov" (Tob. 3,6 LXX) bestiitigt. Sie war im altorientalischen und im hellenisti-
schen Raum verbreitet (Belege bei Jenni 1953:79-81; Caselli 1982:68). Da es sich hier um ein 
gebriiuchliches Idiom handelt, ist es nicht notig, eine direkte Entlehnung aus dem Agyptischen 
anzunehmen. 
Youngblood 1986 :410 lehnt eine iigyptische Parallele ab und iibersetzt aufgrund akkadischen 
Vergleichsmaterials mil "dark house". 
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Talmud und Targum vor, c71y 11'i! als "euphemistisches Idiom im Sinne von 
"Grab, Friedhof""871 zu verwenden. Demnach wollte Kohelet nichts anderes 
ausdriicken, als da6 der Mensch ins Grab fiihrt. 872 Bei diesem Verstandnis Hillt 
sich aus c71l7 11'i! keine Scheolvorstellung entwickeln. 873 Dieses Bild des Todes 
wird abgerundet durch die Erwiihnung der offentlichen Totenklage. Wegen der 
Erwiihnung der Klage vermutet Fox874, es wiirde hier beschrieben, wie der Tote 
zu Grabe getragen wird. Dieses ist zwar moglich, aber bisher hatte Kohelet '!j1'i'1 
nur iibertragen fiir "sterben" gebraucht (3,20; 9,10). Jedenfalls faBt '!J7"i1 
zusammen, was in 12,l-5a geschildert wurde, namlich den Weg des Menschen 
zu seinem ewigen Haus. 875 
12,6: Zerbrechen von Gegenstanden (Lampen- und Brunnenbild) 
Kohelet setzt zu einem dritten, durch M7 i~~ iy eingeleiteten Gedankengang 
an, der sich syntaktisch an 12,la anschlieSt. Nachdem Kohelet im vorherigen 
Gedankengang den Weg den AlterungsprozeS bis zum Tod vor Augen gestellt 
hatte, beschreibt er ihn nun anhand eines Lampen- und Brunnenbildes. 876 Dabei 
kann das Zerbrechen der Gegenstande auf den Zerbruch des Lebens im Tod 
iibertragen werden. Das Brunnenbild ist eindeutig in 12,6b vorhanden, wo vom 
Krug und Schopfrad877 die Rede ist, welche in den Brunnen fallen. Da 11:l in 
der Weisheitsliteratur auch fiir Grab verwendet wird, eignet sich das Brunnebild 
besonders gut, um vom Tod zu sprechen.878 
871 Kedar-Kopfstein1981:25. Der euphemistische Gebrauch kann in Ps 49,12 bestiitigt werden, 
falls dort eine Metathesis von c1:?1? fiir ci:ip vorliegt. Cf LXX, Targum und Pescbitta; Jenni 
1953:80: Kedar 1981 :55. Cf Neuhebriiisch c1f;y 11':1 fiir Friedhof (Lavy 1987:73). 
872 Kedar 1981:25 nimmt an, 'da6 dem Prediger die motivierte Zusanunensetzung aus Haus und 
ewig, obwohl noch erkennbar, nicht mehr bewuJlt war". Auch wenn es sich bier um eine 
verbla6te Metapher bandelt, so war doch grundsiitzlicb die Vorstellung vom Grab als Wohnstiitte 
in Israel bekannt (Jes 22,16). CfCasetti 1982:66. 
873 Cf Stranzinger 1962:72 zur Diskussion iiber eine miigliche Scheolvorstellung. 874 Fox 1989:306. 
875 Cf Scharber! 1990:296. 
876 In einer allegorischen Deutung werden bier Riickemnark, Schadel und Kreislaufsystem ge-
funden. Holtzhammer 1957:81seq setzt den Brunnen als Unterleib voraus und findet bier veral-
tete Vorstellung des Blut- und Nahrungskreislaufs. Er hiilt es sogar fiir miiglich, einzelne Organe 
zu bestimmen, z.B. den Magen (Krug) und die Speiseriihre (Quelle). 
877 Oder "Becher". Cf Dahood 1952:51. 
878 Falls in 12,l doch eine Assoziation auf Brunnen oder Grab vorliegt (s.o.), so kiinnte ii:i 
dazu korrespondieren. Cf Glasser 1970:169 FN 1. 
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In 12,6a wird von einer silbernen Schnur und einem goldenen Gefiill879 gespro-
chen, welches auf Seil und Schopfeimer gedeutet werden kann. Diese Beschrei-
bung mit Kostbarkeiten paBt aber nicht auf eine realistische Beschreibung eines 
Brunnens. 880 So ist 12,6a als ein unabhangiges Bild des Zerbrechens aufzufas-
sen. Es kiinnte sich um eine mit Hilfe einer Schnur aufgehii.ngte Schale881 , m6-
glicherweise eine Deckenlampe882, handeln. Bruns883 schliigt vor, daB es sich 
um ein silbernes Haarband und eine goldene, mit Blumendekor verzierte Schale 
handelt, so daB hier ausgesagt wiirde, daB die Festtage voriiber sind. Zwar wiir-
de diese Interpretation sich gut an die in der Jugend wahrzunehmende Le-
bensfreude anschliefien. Da j edoch die Begriindung seiner Ubersetzung vor al-
lem von den alten Ubersetzungen ausgeht und dazu noch Hapaxlegomena anneh-
men mufi, fehlt ihr an Uberzeugungskraft. Dariiberhinaus spricht die kunstvolle 
Verzahnung der semantischen Felder884 zumindest fiir eine einheitliche Aussage, 
wenn nicht sogar fiir ein einheitliches Bild. 
12,7: Tod 
In 12,7 spricht Kohelet in verblaBten Metaphern in doppelter Weise von dem ei-
nen Geschick des Menschen im Tod und nicht "von den beiden Seiten des Men-
schen im Tod"885. Hier ist nicht von einer Vernichtung des Leibes und einem 
Fortbestand der SeeJe886 die Rede und schon gar nicht von einem Bekenntnis, 
daB Gott dem Menschen unmittelbar zugii.nglich ist887, sondern nur vom Tod. 
Mit dem Tod kommt alles zu Ende. Wenn Kohelet davon spricht, daB der Staub 
wieder zur Ertle zuriickkehrt, so setzt er wiederum die Paradieserziihlung 
voraus. 888 Der Mensch kehrt wieder zu dem zuriick, was er gewesen ist. Gott 
formte den Menschen aus Ertle - im Tod wird er wieder zur Ertle. Gott gab dem 
879 Cf Dahood 1952:216, der auf gl l:Jr~ "a golden bowl" im Keret Epos verweist. 
880 Wenn es sich um das Brunnenbild handeln sollte, so miiJlte die Oberhiihung der Gegegnstiin-
de als Betonung der Kostbarkeit des Lebens verstanden werden. Solch eine Fortfuhrung ware 
aber erst nach 12,6b zu erwarten. 
881 Cf Wildeboer 1898:164. 
882 Cf Lohfink 1993: 85. 
883 Bruns 1965:429. 
884 12,6aa - 12,6.,S: kostbar. 
12,6.,S - 12,6ba: Gefall. 
12,6ba - 12,6b,S: Brunnen. CfWitzemath 1979:25. 
885 Witzenrath 1979:25. 
886 Staples 1955:151: "a glimmering of the concept of immortality". 
887 So aber Straull 1981 :274. 
888 Cf Gen 2,7; 3,19. Auch Hi 10,9 greift auf sie zuriick. 
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Menschen den Lebensatem889 (ljii), zu Gott kehrt er wieder zuriick. Durch die-
se theologische Aussage entzieht sich Kohelet alien Jenseitsspekulationen890 und 
schildert nur das Ende des Menschen, mit dem auch die Lebensfreude zu Ende 
geht. 891 
12,8: 
12,8 gibt 1,2 verkiirzt wieder. Auch die letzte Aufforderung zur Lebensfreude 
steht unter dem Nichtigkeitsurteil. Es gibt nichts, was den Tod iiberdauert, auch 
nicht die Lebensfreude. Aber auch hier bleibt die Spannung aufrechterhalten, 
daB sich das ?::i.:i-Urteil nicht iiber die Lebensfreude erstreckt. So wie 12,8 auf 
•1 \• 
1,2 Bezug nimmt, halte ich es fiir moglich, da6 12,7 auf den Kreislauf aus 
l ,4seq Bezug nimmt. Damit wird ersichtlich, da6 es sich bei jener Kreislauf-
beschreibung nicht um eine negative Antwort auf 1,3892 oder um den Lobpreis 
des herrlichen und ewigen Kosmos893 handelt, sondem darum, ihn als Schop-
fung Gottes zu erkennen. So wie dieser Kreislauf nicht ?:;iv ist, ist auch der 
Mensch in seiner Riickkehr zum Sch6pfer nicht ?~ry. 
Fiir die siebte Aufforderung zur Lebensfreude lli6t sich zusammenfassend fest-
halten, daB sie einerseits aus der Spannung zwischen Leben und Tod (11, 7)894 
und andererseits aus der Spannung zwischen der Moglichkeit der Lebensfreude 
in Jugend und Alter (12,lseq)895 motiviert. Hier wird deutlich, welche zentrale 
Bedeutung das Thema Tod im Buch und fiir die Aufforderung zur Lebensfreude 
hat. So geht es bei den Polaritiiten von 11,7-12,7 nicht mehr darum, Absurdita-
ten und Widerspriiche der Weisheitslehre aufzuzeigen896, sondem darum, die 
Lebensfreude auf dem Hintergrund des Vorzugs des Lebens vor dem Tod aufzu-
zeigen. Nun steigert Kohelet diese, indem er dazu iibergeht, auch den Vorzug 
889 Cf Gen 6,3.17; Ps 104,29.30. Cf Gen 2,7, wo allerdings nicht von IJ1i, sondem von ri~tfil 
C"IJ die Rede ist. 
890 Cf Bream 1974:56. 
891 Deshalb kann ich Crenshaw 1978:210 nicht zustimmen, der aus diesem Vers die Grundlage 
fiir eine dauerhafte Hoffnung entnehmen will. 
892 Cf Michel 1989:5. 
893 Cf Lohfink 1993:21; Loretz 1964:137; Schwienhorst-Schiinberger 1994:25seq. 
894 Cf Scheffler 1993:258. 
895 Cf Ginsberg 1955: 145. 
896 Ganz auszuschlieBen ist dieses freilich nicht, insofem traditionell dem Alter ein hiiherer 
Stellenwert als der Jugend zukommt, und Kohelet diesen Stellenwert durch die Lebensfreude als 
MaBstab der Lebensqualitiit relativiert. 
149 
der Jugend vor dem Alter zu preisen. Er hat diese Steigerung vorbereitet, indem 
er zuvor von der Kiirze des Lebens sprach (5,17). Zwar soll sich der Mensch an 
allen Lebenstagen freuen (11,8), aber eine Garantie, daB dieses moglich ist, gibt 
es nicht. Die besseren Umstiinde dazu sind in der Jugend gegeben. lndem Kohe-
let so die Moglichkeit der Lebensfreude innerhalb des Lebens auf die Jugend 
noch weiter eingrenzt, steigert er sie in ihrer Dringlichkeit. 897 Die realistische, 
negative Beschreibung des Altems898 reduziert die Moglichkeit der Lebensfreu-
de im Alter. Zwar schlieBt Kohelet sie ebensowenig aus, wie er die Lebensfreu-
de in der Jugend garantiert. Wenn sich dem Alten die Lebensfreude bietet, soll 
er sie nutzen, da sie alle Tage genutzt werden soll, aber die Jugend hat einen re-
lativen Vorteil gegeniiber dem Alter. 899 Durch die Altersbeschreibung, die 
nichts Gutes enthlilt, erfiihrt die Fliichtigkeit des Lebens und damit die 
Dringlichkeit der Lebensfreude eine Steigerung. 900 
Einen Fortgang des Gedankenganges gibt es insofem, daB <lurch die quantitative 
Verschiebung von der Jugend zu den Alters- und Todesaussagen beschrieben 
wird, wie die Lebensfreude unaufhaltsam zu Ende kommt. In 11,7-10 halten 
sich die Aufforderung zur Lebensfreude und negative Aussagen die Waage. Der 
junge Mann, der in 12, 1 b nochmals angesprochen und im voraus zitiert wird, 901 
897 Strau/I 1981 :269 hingegen meint, da6 "die Mahnung an die Jugend vor dem beeindrucken-
den Hintergrund der Altersschilderung mehr zaghaft im Ansatz verbleibt" und verweist auf das 
Anteflied als ein Beispiel dafiir, "wie eine Mahnung an den jungen Menschen zur Freude aus-
gefiihrt und begri.indet" werden mii6te. Er iibersieht aber nicht nur die Steigerung durch die Ei-
nengung auf die Jugend, sondem auch, da6 die von ihm geforderten Ausfiihrungen von Kohelet 
bereits in 9,7-10 erfolgten. 
898 Cf die Rede des alten Barsillai: "Achtzig Jahre bin ich heute alt. Kann ich [da noch] zwi-
schen Gutem und Bosem unterscheiden? Oder kann dein Knecht schmecken, was ich esse und 
was ich trinke? Oder kann ich noch auf die Stimme der Sanger und der Siingerinnen hiiren?" (2. 
Sam 19,36). 
899 Cf Crenshaw 1986b:10-ll. 
900 Lohfink 1995:!83seq meint, der Text wende sich gegen eine Vergotterung der Jugend, wie 
sie von der hellenistischen Kultur her als Miiglichkeit gegeben war und wolle dazu auffordem, 
da6 nicht der junge Mensch, sondern jeder Mensch sich freuen soil, solange er zu leben bat. Er 
stellt der Botschaft "Freut euch der Jugend, denn bald kommt das Alter", welches er fiir eine 
Fehlinterpretation Kohelets hiilt, die Botschaft "Der Tod isl sicher, gerade deshalb ergreift jede 
euch gebotene Freude als Gabe Gottes" (184) entgegen. Dabei haul er aber einen Gegensatz anf, 
der so im Text nicht priisent ist. Lohfink nimmt als Rezipienten junge Leute im ptolomiiischen 
Paliistina an, welche hellenistische Bankettlieder kannten und sangen. Hier soil nun ein Lied in 
gleicherweise beginnen und anders fortgefiihrt werden. Demnach spriiche in 11,9 nicht Kohelet, 
sondem eine fremde Stimme. 
Meines Erachtens steht die Annabme, die spezielle Aufforderung an die Jugend diene zur Steige-
rung der Dringlichkeit der Lebensfreude auf sicherer Basis als diese Annahmen. 
901 Cf Lohfink 1995:181. 
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verschwindet dann aber aus dem Gedicht. Darauf gewinnt erst das Altem und 
dann der Tod die Oberhand und miindet in die Nichtigkeitsaussage (12,8), so 
da6 das Thema der Vergiinglichkeit das der Lebensfreude verdriingt. 902 Zugleich 
ist mit diesem Schlu6gedicht eine Parallele zum Eroffnungsgedicht gegeben. 
Wie sich dort die Naturereignisse zu einem Kreislauf der Welt vereinigen, so 
schlie6t sich nun der Kreis des Lebenslaufes. Das hiermit das Ende der Argu-
mentation Kohelets erreicht ist zeigt sich auch an der Inclusio von 1,2 und 12,8. 
Der Epilog 12,9-14 steht in keinem direkten Zusammenhang mit der Aufforde-
rung zur Lebensfreude. Dort wird neben der biographischen Notiz die Quintes-
senz einer Koheletinterpretation geboten. 
902 CfWitz.enrath 1979:36; Fox 1989:277. 
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4. Auswertung der Exegese 
Die von mir vorgelegte Kohelet-Interpretation hat gezeigt, da6 sich die wr-
derspriichlichen Aussagen des Buches losen, indem die Einzelverse in ihren ar-
gumentativen Sinneinheiten erfa6t werden. Dabei kommt der Aufforderung zur 
Lebensfreude strukturelle Signifikanz zu. Im Folgenden sollen die Inhalte und 
die Begriindungen der Lebensfreude, wie sie in den einzelnen Aufforderungen 
zur Lebensfreude begegneten, zusammengefa6t und ihre Relevanz fiir das Ge-
samtverstiindnis des Buches herausgestellt werden. 
4 .1. Die Inhalte der Lebensfreude 
Um die Inhalte der Lebensfreude zu erfassen, kann eine Zusammenstellung der 
Lexeme von Nutzen sein. 903 Jedoch erfa6t diese die Lebensfreude nur in einem 
begrenzten Ralrmen. Rousseau904 teilt die Aufforderungen zur Lebensfreude in 
fiinf Komponenten auf, die regelmii6ig wiederkehren. Diese Komponenten kon-
nen mit den auSerbiblischen Texten verglichen werden. Van Niekerk905 listet 
neben vier Grundvokabeln (J11' l'lMi, n~fU, ?:JM, l'111~) grundlegende Aussagen 
der relevanten Texte auf. Dazu zlihlt er: 
- Gott als Geber der Lebensfreude. 
- Miihe und Arbeit. 
- der Mensch empfiingt etwas von Gott. 
- GenuS kann wlihrend dieses Lebens erfahren werden. 
Er folgert dann, daS 2.1.10 und 7,14 nicht Kohelets carpe-diem-Element wi-
derspiegeln, da in diesen Texten nicht die vier von ilrm genannten grundlegen-
den Aussagen enthalten sind. Rousseau906 klammert diese Texte aus strukturel-
len Griinden ebenfalls aus, da sie nicht am Ende eines Abschnittes als Refrain 
dienen. Meine Exegese hat jedoch gezeigt, da6 2,1-11; 6,9 und 7,14 im Ge-
samtzusammenhang der Argumentation Kohelets zu den Aufforderungen zur Le-
903 Cf Glasser 1970:183seq; van Niekerk 1989:32. 
904 Rousseau 1981:212. 
905 Van Niekerk 1989:31-32. 
906 Rousseau 1981:210. 
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bensfreude gehoren, obwohl sie fiir die Gliederung des Buches keine Bedeutung 
haben, da sie einzelne Aspekte der Lebensfreude ansprechen. 907 Auch wenn sie 
van Niekerks und Rousseaus formalen Kriterien nicht geniigen, sind sie in-
haltlich zur Lebensfreude zu zahlen. 
Nachdem die zur Aufforderung zur Lebensfreude gehorigen Texte so bestimmt 
worden sind, sind die genaueren Inhalte der Lebensfreude, wie sie sich in der 
Exegese herauskristallisierten, zusammenzustellen, um einen Oberblick iiber die 
mit au6erbiblischen Texten vergleichbaren Inhalte zu erhalten. Dabei ist 2, 1-11 
fiir die Bestimmung der Inhalte nicht heranzuziehen, da es sich um ein Experi-
ment und keine Schlu6folgerung handelt908 und Tei! einer Fiktion ist, das erst 
durch 2,24-26 Anwendung in der Lebenswelt der Harer Kohelets findet. 
Die Inhalte der Lebensfreude sind: 
Es gibt nichts besseres als die Lebensfreude (2,24; 3,13.22; 8,15). Sie ist die 
Hoffnung des Menschen (9,4a). Woes moglich ist, soil man seine Lebenskraft 
darein setzen, sich Gutes zu tun (9,10; 11,9). Die Lebensfreude ist das Beste 
(5,17). Sie ist ein P'?IJ (3,22; 5,17; 9,9). Gott gibt Leben (8,15) und Le-
bensfreude (2,24.26; 3,12; 5,18; 7,14). Gott hat gefallen an ihr (9,7). Sie soil 
den Menschen ein Leben Jang begleiten (8, 15). Die Lebensfreude ist eine Freu-
de (3,22), die von Herzen kommt (12,1) und guter Dinge sein liillt (7,14). Zu 
ihr zahlt, Reichtum und Besitz zu konsumieren, wenn er vorhanden ist 
(5,18). 909 Wenn jemand die Lebensfreude wahrnimmt, dann vergi6t er die Kiir-
ze des Lebens und die diistere Zukunft des Todes (5,19), wie durch ein Rausch-
mittel. 
Der Lebensfreudige laBt sich von seinem Herzen und seinen Augen leiten, um 
das zu gebrauchen, was ihm vor Augen ist und verlangt nicht nach anderem 
(6,9; 11,9). Die Lebensfreude konkretisiert sich im Essen und Trinken 
(2,24.25; 3,12.13; 9,7), welches Ausdruck des Wohllebens ist und kann Rausch 
(5,19), Fest und Gelage (2,25910; 8,15911; 9,7-9; 11,7seq9t2; cf 10,17.19) bein-
907 In 5,8.10; 7,4; 8,12.13 handelt es sich hingegen um Aussagen der herkiimmlichen Weisheit 
und in 10, l 9 um einen Zecherspruch. 
908 Cf van Niekerk 1989:25. 
909 Bickerman 1967:158-167 leitet aus Kohelets Ausfiihrungen zum Reichtum ab, er vertrete 
"the enjoyment of wealth" (165) und sei ein arroganter Kapitalist, der nur fiir sein eigenes 
Wohlergehen sorge. Dabei iibersieht er aber Kohelets kritisches Verhiiltnis zum Reichtum. 910 Nach der Interpretation Stockhammers 1960:76. 911 Nach der Interpretation Lohfinks 1993:63. 
912 Nach der Interpretation.Lohfinks 1995:183seq. 
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halten. Die festliche Frohlichkeit im Wohlergehen wird durch das Tragen 
wei.Ber Kleider und das Salben des Kopfes (9,8) an den Tag gelegt. Wenn je-
mand eine Frau hat, die er liebt, so gehort das GenieBen des Lebens mit ihr zur 
Lebensfreude. Die Lebensfreude gilt es besonders in der Jugend wahrzunehmen 
(11,9.10; 12,1), dazu gehort, das, was sie einschriinken will, zu meiden (12,1). 
An Gott den Schopfer zu denken geschieht durch das Wahrnehmen der Le-
bensfreude. Wo aber das Verhliltnis Schopfer - Geschopf gewahrt bleibt, ver-
kommt der Tun-Ergehen-Zusammenhang nicht zu einem retributionistischen 
Geschiift. Die Lebensfreude stellt sich also als umfassende Zufriedenheit dar, 
die dem einzelnen in alien Lebensbereichen Befriedigung verschafft. 
4.2. Die Begriindungen der Lebensfreude 
4. 2.1. Die Begriindungen in den Aufforderungen zur Lebensfreude 
Die Lebensfreude soil wahrgenommen werden, weil es Gott gefallt (9,7). Nicht 
nur Arbeit und Lebenszeit, sondern auch die Lebensfreude sind determiniert. 
Die von Gott gegebene Arbeit kann, wenn Gott es gewiihrt, zur Lebensfreude 
fiihren. Dann ist die Lebensfreude ihr Lohn (2,24; 3,22; 5,17.18; 8,15; 9,9). 
Aber eine Garantie dafiir gibt es nicht. Die Arbeit selbst gehort nicht zur Le-
bensfreude. 913 
Die Zukunft ist undurchschaubar. Der Mensch weiB nichts iiber den weiteren 
Fortgang des Weltgeschicks und der von ihm erworbenen Giiter und kann kei-
nen EinfluB darauf nehmen (3,22; 7,14). Die Gelegenheiten dieses irdischen Le-
bens zu ergreifen ist besser, als sich auf einen spateren Zeitpunkt zu vertrosten 
(6,9). Ob jemand in der Lebensfreude seine Speise zu sich nehmen kann, liegt 
in Gottes Hand (2,25). 
Das memento mori ist Beweggrund zur Lebensfreude (9,10; 11,9; 12,5b-7). 
Der Mensch soil daran denken, daB das Leben verganglich (9,9), die Le-
benskraft begrenzt und besonders die Jugendzeit kurz ist (11,10). Das Leben ist 
ein Privileg (11, 7), weil nur in ihm die Lebensfreude moglich ist. Bereits irn 
913 Cf Buzy 1934:498.SOSseq; Fox 1989:56. 
154 
Alter sind die Moglichkeiten zur Lebensfreude vermindert, weil der Mensch sei-
ne korperliche Begrenztheit enahrt (11,8; 12,1-7). Deshalb gefillt dann das Le-
ben nicht mehr (12,1). 
4.2.2. Die Begriindungen im Kontext 
Im Kontext werden die Begriindungen der Lebensfreude erlautert und durch 
weitere Ausfiihrungen ergiinzt. Dabei tritt besonders die Auseinandersetzung mit 
der traditionellen Weisheit hervor. 
1. Weisheit und Torheit sind i,~V· Aber in der Torheit gibt es einen P7.IJ. Dieser 
ist die Lebensfreude. Die Lebensfreude hat der Weisheit voraus, ein P7.IJ zu 
sein. Sie kann der Lohn fiir alle Miihe sein (2,1-11). Die Fliichtig- und Nichtig-
keit aller Dinge fiihrt Kohelet nicht zur Verachtung, sondem zum GenuB des 
Augenblicks. 914 
2. Die Weisheit scheitert nicht nur, weil der von ihr vertretene Tun-Ergehen-
Zusammenhang nicht aufrechterhalten werden kann, sondem auch, weil die von 
der Weisheit vertretenen Werte keine Antwort auf die U nausweichlichkeit des 
Todes bieten.915 Weil die Weisheit916 versagt, soil die Lebensfreude wahrge-
nommen werden: 
Menschliche Miihe und weisheitliches Streben sind nichtig und stillen das 
Verlangen nach Lebensfreude nicht (2,22.23; 6,7). Die Grenzen und das Versa-
gen der Weisheit zeigen sich in verschiedenen Lebensbereichen (4,4-16; 7,1-12; 
9,13-11,6). Die Kategorien der Weisheit zerbrechen, wie an den Beispielen von 
Gerechtigkeit und Gottlosigkeit, an der Frau, am Konig (7,15-8,9; 10,20) und 
ausbleibender Vergeltung (8,10-14) gezeigt wird. Die Weisheit kann keinen 
iiber den Tod hinausgehenden Vorteil durch Gedenken an den Toten und Fortbe-
914 Cf Wiedmann 1988:27. 
915 Cf Forman 1958:342. 
916 Whybray 1982:91 klassifiziert die Schwiiche der Weisheit an "seven problems of human 
life": 
"The vanity of toil and human effort (1 :12-2:26). 
The vanity of mans ignorance of the future (3:1-15). 
The vanity of the presence of injustice in the world (3:16-22). 
The vanity of the pursuit of wealth (5:9-19). 
The vanity unpunished wickedness (8:10-15). 
The vanity of the fact that all men share a common fate (9:1-10). 
The vanity of the brevity of human life (11 :7-12:7) .... " 
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stand des Erbes (2,15-21) garantieren und weIB nicht, was kommt (8,7; 10,14). 
Da die Nachweisbarkeit des Eingreifen Gottes ausgeschlossen ist, kann kein 
Mensch, auch nicht der Weise, Gottes Handeln erfassen (8,16.17). Die Weisheit 
scheitert an der Freiheit und Unverfiigbarkeit Gottes (11,1-6). Die Weisheit 
scheitert an der Bosheit der Menschen. Diese Bosheit geht auf eine fehlende 
weltimmanente Vergeltung und das gleiche Geschick aller Menschen im Tod 
zuriick (9,3). 
3. Weisheitliche Lebenskunde garantiert keine Lebensfreude (6,8). 
Lebensfreude liiBt sich nicht durch das Erreichen weisheitlicher Ideale w1e 
Reichtum, Giiter, Ehre, langes Leben und viele Kinder erlangen. Die Le-
bensfreude kann trotz des Besitzes der Giiter der Lebensfreude verfehlt werden. 
Reichtum ohne Lebensfreude ist nichtig (5,9-6,8). 
4. Es gibt einen absoluten Zeitbegriff, dem ein auf die Erfalubarkeit durch den 
Menschen zugeschnittener Zeitbegriff untergeordnet ist. So ist der Mensch ein-
gebunden in unabanderliche Zeitabliiufe, die er nicht iiberblickt und zu denen 
seine Miihe nichts beitrligt (3,10.11.14.15). Es gibt einander ausschlie6ende Le-
benssituationen, die zu unterschiedlichen Zeitpunkten eintreten (3,2-8; 7,13.14). 
Sie sind gottlich determiniert und bringen keinen dauerhaften Gewinn (3, 9). 
Aber unter diesen Lebenssituationen gibt es positive, in denen die Lebensfreude 
moglich ist. Es sind diejenigen, die Gott fiir den Menschen angenehm gemacht 
hat zu ihrer Zeit (3, 11 ). Es gibt nichts Besseres, als diese Situationen auszule-
ben. 
5. Es gibt keine Gerechtigkeitsordnung. Auch nicht im Tod. Aber der Tod 
zeigt, da6 auch das Unrecht keinen Vorteil bringt (3,16-4,3). Es bleibt nur die 
Lebensfreude. Dabei ist die Lebensfreude zugleich die Konsequenz aus der ar-
gumentativen Beschriinkung auf die Empirik (3,19-21). 
6. Die Zukunft ist unbekannt. Der Mensch weIB nicht, was kommt (8,7; 10,14). 
Er weIB nur, da6 dasjenige, was kommt ?~ry ist (11,8). 
7. Die Determination in Leben und Tod zeigt das Scheitem der Weisheit (9,1-
3). Der Mensch schafft es nicht, sein Leben zu meistem. (9,11.12). Die Weis-
heit bekommt die unvorhersehbaren Elemente des Lebens nicht in den Griff 
(10,20; 11,1-6). 
8. Das Leben ist dem Tod vorzuziehen (9,4-6), weil in ihm Lebensfreude 
moglich ist. Der Tod ist eine hose Zeit (9, 12). 
9. Die Lebensfreude hat Vorrang vor der traditionellen Weisheitslehre, so wie 
ein lebender Hund besser ist als ein toter L6we (9,4b.6). 
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10. Die Lebensfreude resultiert aus der Weisheitskritik. Ohne Gott kann sich 
niemand sorgen. Das Miihen um Weisheit teilt Gott dem Sunder zu. Aber Weis-
heit und Erkenntnis sind eine Gottesgabe (2,26). 
Die Begriindungen der Lebensfreude zeigen, da8, wenn Kohelet auch inhaltlich 
und in der Beschriinkung auf die Innerweltlichkeit Ubereinstimmngen mit einer 
hedonistischen Lebensweise aufweist (cf Jes 22,13), sich doch grundlegend von 
ihr unterscheidet. Sie ist kein ungestillter Lebenshunger, der gierig alles 
verschlingt, was sich ihm bietet, kein Ausdruck der Verzweiflung, keine 
Betaubung der Sinnlosigkeitserfahrung des Lebens,917 sondem Konsequenz einer 
Weltsicht, die das Leben in seiner Begrenztheit und Geschopflichkeit aus der 
Hand Gottes annimmt. 918 
4.3. Die Relevanz der Aufforderung zur Lebensfreude fiir das Verstandnis des Bu-
ches Kohelet 
Der Aufforderung zur Lebensfreude kommt Schliisselstellung zu. Im Verlauf 
des Buches wird die Aufforderung zur Lebensfreude in ihrer Intensitat gesteigert 
und bekommt immer mehr Gewicht.919 In verschiedenen Bereichen wird sie zur 
Antwort auf das Versagen der Weisheit. Kohelet entwirft eine Weisheitslehre, 
die sich auf grundlegende Weisungen zur Lebensfreude und zur Gottesfurcht 
beschriinkt. 920 Dabei steht die Lebensfreude unter einer doppelten Wertung. 
Diese wird im koniglichen Experiment programmatisch vorweggenommen und 
im Verlauf des Buches ausgefiihrt. Die Lebensfreude ist der p7,Jj (2,10). Die 
Weisheit und die Miihe der Arbeit, die der Lebensfreude vorauslaufen kann, 
wird dreifach negativ klassifiziert (2,llb). Sie ist Nichtigkeit (i:i~p), Haschen 
nach Wind (r:ni 11137"!) und kein Gewinn (liiJ;I' 1'~). 
917 So aber Loader 1990:62. Er hiilt die Freude und die Arbeit fiir "pyndoders om die ervaring 
van die sin!oosheid 'n bietjie te verdoof". 
918 CfvonRad 1970:229. 
919 Cf Whybray 1982:87: "steadily increasing emphasis". 
920 Schwienhorst-Schonberger 1994:326 ziiblt aullerdem die Tat hinzu. Jedoch isl dieses keine 
akzeptable Kategorie, da die Tat nur durch Lebensfreude und Gottesfurcht priizesiert wird. 
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4.3.1. Der p1?,1J der Lebensfreude 
Da die Lebensfreude als p1?,1J eine eigenstiindige Wertung erfuhr, muB der Be-
deutung von p1?,1J und dem Verhiiltnis zum Nichtigkeitsurteil nachgegangen wer-
den. Dabei entspricht das Verhfiltnis von p1?,1J zu ?:;iry dem der Lebensfreude 
zum ?:;iry-Resultat. 
Die Wurzel p?n II bedeutet "teilen". Entsprechend meint p1?,1J den "Anteil, der 
einem nach Sitte und Gesetz zukommt"921 . Dieses kann der Landanteil, der Ak-
ker sein. Als Eigentumsbegriff wird p1?,r:i auf Gott bezogen. Israel ist sein p1?,1J 
(Dt 32,9). Im Erbrecht kann p1?,1J synonym zu il?J:!~ fiir den Landanteil stehen, 
der bei der kultischen Aufteilung des Grundbesitzes dem Einzelnen durchs Los 
zuffillt und in seinem Charakter als Erbe letztlich unverliuBerlich ist (Num 
26,53-56; 27, 1-11; Lev 25, 13). So wie der Zufall des Loses nur vordergriindig 
ein zuffilliges Geschehen ist, da Gott derjenige ist, der den Fall des Loses be-
stimmt (Prov 16,33)922 , so bezeichnet p1?,r:i das Schicksal als "von Gott bestimm-
ten Anteil am Leben"923 (cf Dt 4,19; 29,25). Demnach hat p1?,1J drei Nuancen, 
nlimlich Teil eines gr66eren Ganzen zu sein, UnverliuBerlichkeit (Bestlindigkeit) 
und Zufalligkeit der Zuteilung. Fiir den Gebrauch von p1?,r:i im Buch Kohelet 
miissen diese drei Nuancen in Betracht gezogen werden. 924 1st p1?,1J hier wegen 
des Teilcharakters, der Bestiindigkeit oder wegen der Zuffilligkeit des <lurch Los 
zugeteilten Besitzes gewlihlt? 
Die urspriingliche Bedeutung von p1?,1J als (Erb-)anteil am Besitz kommt in 2,21; 
11, 2 zum Ausdruck. 925 Die anderen Referenzstellen von p1?,1J stehen mit der Le-
bensfreude in Zusammenhang. Kohelet iibertrug also die p1?,1J-Vorstellung des 
Landbesitzes auf die Lebensfreude, so wie der Psalmbeter als Ausdruck pers6-
nlicher Frommigkeit den p1?,r:i in der Lebensgemeinschaft mit Gott fand (Ps 
73,26; 142,6). 
Zimmerli926 hebt den Teilcharakter des p1?,1J hervor und sieht einen Gegensatz 
zwischen dem Teil der Lebensfreude und dem Weltganzen. Dem kann ich nicht 
folgen. Denn so, wie es beim Besitz eines p1?,r:i von Grundbesitz nicht um das 
921 Tsevat1977:1015. 
922 Zurn Verhiiltnis von zufiilligem Schicksal und gottlichem EinfluB cf Machinist 1995:159-
175. 
923 Tsevat 1977:1015. 
924 Kamhi 1973:235-239 geht zwar Bedeutungsnuancen von p17M nach, liiJlt aber trotz seines 
anspruchsvollen Ti tels "The root Jµq in the bible• Kohel et gii.nzlich auBer acht. 
925 In beiden Referenzstellen wird deutlich, da6 solch ein p';>!j keine Gewiihr bietet. 
926 Zimmerli 1963:135; 1983:108. . 
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Teil im Gegenilber zum Ganzen des Landes (Quantitiit), sondern um den Anteil 
geht, der die Zugehorigkeit einer Gruppe zum Gemeinwesen sichert927 
(Qualitiit), so ist auch die Lebensfreude nicht ein Teil vom Ganzen928 , ein "be-
scheidener LebensgenuB"929, der erlangt wird, weil Gott dem Menschen das 
Ganze vorenthfilt (Quantitiit), sondern dasjenige, was das Leben ausmacht 
(Qualitiit). 
Der P?.IJ wird von Gott bestimmt und ffillt dem Menschen zu. Er bezeichnet den 
"der menschlichen Existenz zugewiesenen Raum"93o. Wie beim Los begegnet 
der P?.IJ der Lebensfreude dem Menschen zufiillig und wird doch durch die 
Hand Gottes festgelegt und dem Menschen optional zugeteilt. P?.JJ triigt die Be-
deutung der Bestiindigkeit931 und eines unveriiu6erlichen und personlichen Gutes 
mit sich. 932 Da der P?.JJ eine Gabe Gottes ist, kann er nicht ?:;iv sein, denn was 
Gott schafft, das hat Bestand (3, 14). 933 Die Bestiindigkeit der Lebensfreude ist 
im Gegenilber zur Vergiinglichkeit der traditionellen Weisheit zu sehen. Die 
Frage nach einem den Tod ilberdauernden ewigen P?.JJ stellt sich filr Kohelet 
nicht, da der Tod als Grenze feststeht, ilber die hinaus nichts Bestand hat. 
Inhaltlich filllt sich P?.IJ als Freudenanteil am Leben (2,10). P?.JJ ist die Le-
bensfreude, die durch Teilhabe an den Giltern "unter der Sonne" gewiihrt wird 
(3,22; 5,17.18; 9,6.9). 934 Ziel des p'?.JJ ist Lebensfreude (2,10; 3,22; 5,17.18; 
9,6.9).935 Die Quelle des P?.JJ wird als Arbeit (2,10; 3,22) oder Gott (5,17.18) 
angegeben. Dabei wird priizesiert, da6 die Arbeit zwar dazu beitragen kann, die 
Inhalte der Lebensfreude zu verwirklichen, da6 aber ihre Gewiihrung allein in 
der Hand Gottes steht. Die Lebensfreude ist eine Gottesgabe (2,24-26; 3,13; 
5,18). Sie ist an Gilter geknilpft, die der Mensch erwerben kann oder die ihm, 
wie Korper- und Lebenskraft, gegeben werden. Diese Gilter sind unterschiedlich 
927 2. Sam20,l; I. Reg 12,16; cfTsevat 1977:1017. 
928 So aber Zimmerli 1962:227; Smend 1977:451; Lux 1992:128. 
929 Smend 1977:452. 
930 Galling 1969:89. 
931Knopf1930:198: " ... a possession, a deeded piece of property. It is something that cannot 
be taken away. . . This p':>IJ is what is left ... ". 
932 Cf Buzy 1934 :505: ";,otre malienable part d'heritage, noire bien personnel" . 
933 Cf Kuhn 1926:10: "Bin solcher GenuJl, den Gott den Seinen gibt, ist ihnen kein ?:i:i, keine 
Nichtigkeit. Denn als Gabe Gottes schlieBt er etwas Gottliches in sich." 
934 P':>IJ wird in 9,6 nicht auf "other types of experience" (Fox 1989:59) wie Liebe, HaJl und 
Eifer ~usgedehnt, da p':>IJ bier nicht den Anteil am Leben, sondem den Anteil an dem, was das 
Leben "unter der Sonne" gewiihrt bezeichnet, niimlich die in 9,7-10 beschriebene Lebensfreude. 
935 2,21und11,2 zielen auf die Wertlosigkeit von Weisheit und Voraussicht. 
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verteilt. Der Reiche hat mehr von ihnen. Da die Lebensfreude zwar an Giiter 
geniipft ist, aber nicht mit ihnen identisch ist, ist der Besitz dieser Giiter keine 
Garantie fiir die Lebensfreude. Kohelet beobachtet, daB auch Menschen die Le-
bensfreude nicht wahmehmen, die im Besitz der Giiter sind, die sie ermogli-
chen. Kohelet ordnet nicht den Besitz, sondem das Wahmehmen der Le-
bensfreude Gott zu. Da sie Gabe Gottes ist, ist sie unverfiigbar, denn Gott ist 
unverfiigbar. Dieser Determinismus liillt aber zugleich dem Menschen Freiraum 
zur Lebensfreude. Gott gibt die Moglichkeit zur Wahmehmung der Lebensfreu-
de, doch es liegt in der Hand des Menschen, ob er sie wahmimmt. 
4.3.2. Das Verhiiltnis von P71J und ?:;iry 
Fiir das Verstiindnis der Aufforderung zur Lebensfreude ist es nun von wesentli-
cher Bedeutung, ihr Verhiiltnis zu den ?:;iry-Aussagen zu bestimmen. Hier ent-
scheidet sich die Wertung und die Gesamtintention des Buches. Sowohl die Auf-
forderung zur Lebensfreude als auch die ?:;iry-Aussagen haben resultativen Cha-
rakter. Das Verhiiltnis von P71J und ?:;iry sehe ich wie folgt. 
Das ?:;iry-Resultat fehlt in Texten, die die Kontinuitat des Kosmos thematisieren 
(l,4-11; 3,1-15) und ergeht auch nicht iiber Gott936. Offenbar erstreckt es sich 
nur auf die Taten und Erfahrungen des Menschen, 937 sowie alle weisheitlichen 
Systeme, die den Taten und Handlungen des Menschen Absolutheit verschaffen 
wollen. Es ist das Ergebnis der Reflektionsanalysen Kohelets. Da Kohelet im-
mer wieder zum ?:;iry-Ergebnis kommt, liegt es nahe, daraus auf das Nichtigwer-
den von allem zu schliefien. 938 Aber dieses ware ein vorschneller Schlufi, da er 
P71J als zweite Antwort auf die Frage nach dem J1ii;i: gibt. Ist P71J demnach als 
ein relativer Vorteil zu betrachten, den die Lebensfreude trotz der letztlichen 
Vergiinglichkeit aller Dinge bietet? Dieser Ansicht sind viele Kommentatoren. 939 
Bezieht sich demnach J1ii;i: auf Dauemdes und P71J auf Vorliiufiges, so dafi P71J 
kein echter Ersatz fiir das nicht erreichte bestiindige Fazit des JliJ;i' ist?940 
936 Cf Zimmerli 1983:110. 
937 Cf Lohfink 1990d:27. 
938 Z.B. Ehlich 1996:55. 
939 Z.B. Good 1965:190; Millier 1968:517; Murphy 1987:255; van Niekerk 1989:19; Scheffler 
1993:254; de Jong 1994:93. 
940 So Rashbam bei Japhet & Salters 1985:92. CfWolfel 1958:75. 
160 
Diese Interpretation als Relativitlitsaussage lehne ich aus drei Griinden ab. 
1. Die Lebensfreude ist kein Ji11;1' und damit auch kein relativer Ji11;1'. 
2. Wiirde die Lebensfreude nur einen relativen Vorteil bieten, so wiirden Weis-
heit und Lebensfreude auf einer Ebene stehen, da Kohelet der Weisheit einen 
Vorteil gegeniiber der Torheit zugesteht (2,13), der als relativer Vorteil der 
Weisheit941 bezeichnet werden kann. Dieses geschieht aber nur um des Argu-
ments willen. Dabei schwiicht Kohelet den Wert der Weisheit im Verhiiltnis zur 
Torheit nicht ab, soweit es die Bereiche betrifft, die die herkommliche Weisheit 
umfassen. Kohelet gesteht der Weisheit aber nur dort eine Berechtigung zu, wo 
ihr relativer Vorteil dazu dient, Lebensmoglichkeiten zu eroffnen und Le-
bensraum zu gewiihrleisten, in welchem die Moglichkeit zu einem Leben gege-
ben ist, in dem die Lebensfreude walugenommen werden kann. Insofern Kohe-
let aber mit seiner auf Erkenntnis ausgerichteten Weisheit (l,16; 2,26: 11lt1 und 
ill~:;>i;t) Fragestellungen an die Weisheit herantriigt, versagt sie. Sie versagt an 
der Todesgrenze, die jeden Jii.r;i: sinnlos erscheinen liiBt, da alle Menschen das 
gleiche Todesschicksal trifft942 und in den Abhandlungen iiber das weltimma-
nente Versagen der Weisheit. So zeigt er beispielsweise den Zerbruch der mora-
lischen Weisheitskategorien (7,15-8,14), des nur scheinbaren Vorteils und der 
Unsicherheit der Weisheit (9,13-11,6) auf. Seine Beobachtungen widerlegen 
die Behauptung, es giibe einen relativen Ji11;1' der Weisheit. Letztlich ist alle 
Weisheit ?~ry. 
3. Bereits in 1,4-11 wird die Frage nach dem Ji11;1'. mit "es gibt nichts Neues un-
ter der Sonne" (1,9) absolut verneint. Diese, das Ergebnis der Erorterung vor-
wegnehmende, absolute Absage an einen Vorteil wird auf das weisheitliche 
Miihen iibertragen (1,12-15). Entsprechend wird irn koniglichen Experiment 
nicht nach Dauerhaftigkeit und Vorliiufigkeit gefragt, sondern nach dem Reinge-
winn. Wiire ein temporales Element enthalten, dann miiJlte in 2,11 vom Verlust 
der Arbeit und der Werke, die die Lebensfreude ermoglichen, die Rede sein. 
Das ist aber nicht der Fall. Sie sind nichtig, weil sie kein substantieller Bestand-
teil der Lebensfreude sind, und nicht, weil sie vergehen. Ein temporales Ele-
ment tritt dort auf, wo Kohelet nach dem eigentlich Bleibenden, dem den Tod 
iiberdauernden Gewinn fragt. Dieses ist aber nur in der weisheitlichen Ausein-
941 Cf Staples 1945:88; Stamm 1946:55; Hertzberg 1972:156; 0 Kaiser 1978:11; Klopfenstein 
1972:107; Schmitt 1979:127. 
942 Cf Michel 1989:29. 
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andersetzung, nicht aber in der von Kohelet vertretenen Sichtweise der Fall. 
Wenn aber Kohelet dieses temporale Element fremd ist, dann kann es nicht aus 
zwei verschiedenen zeitlichen Sichtweisen, niimlich der situativen und der retro-
spektiven aufgebaut sein. Damit kann die Lebensfreude nicht zur retrospektiven 
Bewertung einer Situation und des Lebens gerechnet und ohne dauernden Vor-
teil angesehen werden, als wenn sie lediglich einen relativen Vorteil gegeniiber 
einer umfassenden Nichtigkeitsaussage bringen wiirde. 943 Wlire dieses so, dann 
wiirde die Aufforderung zur Lebensfreude in der Banalitat versinken und nur 
dazu auffordern, das Beste aus den Gelegenheiten des Lebens zu machen. 
So wie es Kohelet nicht darum geht, den relativen Vorteil der Weisheit zu er-
weisen, sondern um letztliches Versagen, so geht es ihm auch bei der Le-
bensfreude nicht um ihren relativen Vorteil, sondern um ihren absoluten Wert 
fiir das Leben des Menschen. So wie Kohelet der traditionellen Weisheit keinen 
relativen Wert zuspricht, obwohl er um ihre Niitzlichkeit fiir einzelne Si-
tuationen weiB, sondern sie als ganzes unter das l;t:;i,1)-Urteil stellt, so spricht er 
umgekehrt auch dem i'?I'.! der Lebensfreude keinen relativen Vorteil zu. Natiir-
lich beendet der Tod auch jeden v?n (9,6), da er das Leben beendet. Da sich 
Kohelets Fragestellung aber nur auf dieses Leben erstreckt, wird dadurch der 
Wert des i'?IJ nicht relativiert. Die Lebensfreude wird nicht zu einer diirftigen 
Notliisung. 944 Dieses mufl einer allzu pessirnistischen Koheletinterpretation ent-
gegengehalten werden, die fragt, welche begrenzten Miiglichkeiten dem Men-
schen noch bleiben, wenn alles l;t~ry ist. 
4.3.3. Lebensfreude und Schiipfung 
Da der v71J der dem Menschen von Gott zugedachte Teil ist, enthfilt er die gan-
ze Fiille <lessen, was dem Menschen fiir sein Leben von Gott zugedacht ist. Ko-
helet formuliert den Zerbruch einer Weisheitslehre, die die Sinnfrage des Le-
bens angesichts der menschlichen Hilflosigkeit und einer ungerechten Weltord- · 
nung nicht liisen kann. Von daher lage es nahe, Kohelet eines Lebensgenusses 
als Ausdruck daraus resultierender Verzweiflung oder Resignation zu bezichti-
gen. Jedoch ist die Lebensfreude bei Kohelet nicht nur negativ aus der Erkenntis 
943 So aber van Niekerk 1989:9.13seq. 
944 So Wolfe! 1958:76. 
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des fehlenden 11ii;i: und dem ?~ry-Charakter der menschlichen Weisheit moti-
viert, sondem zugleich aus dem Festhalten an Gott als dem Schopfer und der 
damit verbundenen Annahme der Geschopflichkeit. Dadurch, daB die Le-
bensfreude schopfungstheologisch in der Gottesfurcht verankert ist, erhiilt sie 
ein lebensbejahendes Element. Die Begrenzung Kohelets auf die Innerweltlich-
keit lii6t die Lebensfreude in ihrer Intensitat hervortreten. Sie ist der personlich-
ste Ausdruck des Gottesbezuges bei Kohelet. Sie ist Annahme der Gesch6pflich-
keit durch das Geschopf. In der Schopfung, die nicht unter dem ?~ry-Urteil 
steht, hat der Mensch zu ergreifen, was ihm der Schopfer als das Beste im Le-
ben zuweist: die Lebensfreude. Sie ist wahre Gottesfurcht. Demnach bedeutet es 
keine Minderung der Qualitat der Lebensfreude, wenn diese auf die Weltimma-
nenz begrenzt ist. Denn nur diese ist der dem Menschen von Gott zugewiesene 
Lebensraum. Im Mittelpunkt der Lebensfreude steht der Mensch. Was ihn 
erfreut ist Lebensfreude. Damit vertritt Kohelet einen pragmatischen Realismus, 
der sich an den Schopfungsgaben orientiert. 
Kohelet hat iiber die Schopfung hinaus vermutlich die ganze Urgeschichte ge-
kannt945 und ist in seinen theologischen Aussagen bis in Wortwahl hinein schiip-
fungstheologisch gepriigt. 946 Gott ist der Sch6pfer und die Welt ist Sch6pfung 
Gottes. Diese Grundsicht teilt er mit dem Rest des Alten Testamentes und mit 
der von ihm abgelehnten Weisheit. 
Sowohl Kohelet als auch die "optimistische Weisheit" setzen Gott, Welt und 
Mensch miteinander in Beziehung. Sie unterscheiden sich aber in den Ergebnis-
sen, denn die "optimistische Weisheit" sieht festgelegte Ordnungen als Determi-
nation an, die dem Weisen Welterkenntnis und damit Lebensbemiichtigung 
verleiht, um so dem Auftrag nachzukommen, sich die Welt untertan zu machen 
(Gen 1,28). Kohelet hingegen analysiert diese auf Ordnungen aufbauende Weis-
heit und stellt ihre Diskrepanz zur Wirklichkeit fest. 947 Am Scheitem der Weis-
heitslehren macht er die Unverfiigbarkeit der Ordnung deutlich. Au6erdem be-
obachtet er die Schopfung. Dabei erscheinen ihm die in die Welt gelegten Ord-
nungen als iibermachtiger Kreislauf, in welchen der Mensch im Werden und 
Vergehen eingebunden ist. So kann Kohelet nur die Determination feststellen. 
945 Cf Kuhn 1926:7; Forman 1960:256-263; Eichrodt 1961:344; Hertzberg 1972:229; Shank 
1974-75:6; Salters 1975:340; Bret6n 1980:150-151; Schorrs 1983:155; Schubert 1989a; Cle-
mens 1994:5-8. 
946 Cf Schubert 1989a:84seq; Verheij 1991:113-115 zu Koh 2,4-6 und Gen 1-2. 
947 Cf Michel 1989:27. 
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Die Determination der Welt fiihrt aber nicht dazu, sie in Kategorien erfassen948 
zu konnen. Es gibt keine erfaBbare Ordnung. Deshalb soll der Mensch das was 
in der Determination fiir ihn bestimmt ist, und was ihm zu seiner Zeit unabiin-
derlich begegnet, als Gottesgabe nutzen, welche ihm die Lebensfreude 
ermoglicht. U nd weil Gott hinter diesen Abliiufen steht, soll er gefiirchtet wer-
den. So wird Gott im Wahmehmen der Lebensfreude als der Schopfer aller gu-
ten Gaben anerkannt (cf 12,1). Gottesfurcht ist Anerkennung des Schopfers. Im 
Wahmehmen der Sch6pfungsgaben wird Gott gefiirchtet und Lebensfreude er-
fahren. Das ist Kohelets "stiller Gottesdienst" 949• Kohelet zeigt ein besonderes 
Interesse an der Schopfung, weil sie die einzige Weise ist, wie sich Gott offen-
bart. Der Determinismus der Schopfung liuJ.lert sich auch in den Giitem der Le-
bensfreude, die aus Gottes Hand dem Menschen zukommen und gerade dadurch 
ihren Wert erhalten. 
Kohelet greift auf die Schopfung (7 ,29; Gen 1,27) und die Konsequenzen des 
Siindenfalls, die sich an Tod (3,20; 12,7; Gen 3,19) und negativer Bewertung 
der Arbeit zeigen, zuriick, aber andererseits fehlt jede Bezugnahme auf die 
Erzlihlung vom Siindenfall. 950 Alles, was dem Menschen begegnet, es sei gut 
oder schlecht, fiihrt er auf gottliche Determination zuriick. Eine andere Quelle 
des Bosen kennt er nicht. 951 Der Tod und die negative Wertung der Arbeit sind 
aus dem Siindenfall resultierende Konsequenzen. Zu einer Ableitung der 
Unerkllirbarkeit der Welt aus einer durch den Fall gestorten Ordnung kommt es 
nicht. Obwohl Kohelet um eine gefallene Schopfung und ihre Konsequenzen 
weiJ.I, entwickelt er do ch keine Siinden- oder U mkehrlehre. 952 
948 Insofem steht Kohelets schiipfuogstheologisches Bekenntnis im Widerspruch zur Schiip-
fuogsmandat (Gen 1,28), sich die Welt untertan zu machen, da der Mensch dieses Manda! nichl 
so wahmehmen kann, da8 er die Undurchschaubarkeit der Welt aufliisen und ordnen kann. 
949 Cf Klein 1994:105: "Das Carpe diem ist Kohelets stiller Gottesdienst." 
950 Deswegen geht Shank 1974-75:61 zu weit, wenn er Kohelet zu einem alttestamentlichen Glii-
ubigen macht, 'who had understood the reality of the curse of God placed upon life "under the 
sun".n 
951 Cf Hayman 1991:97. 
952 Zu einer unsachgemiillen Theologisierung des Buches Kohelet kommt es bei Clemens 
1994:5-8, der alle wesentlichen Themen Kohelets aus Gen 1-3 ableitet und Kohelel als eine 
orthodoxe Erkliirung ansieht. Clemens will zeigen, da8 die Themen der Lebensfreude und der 
Welt vor dem Siindenfall die Gleichen sind. Er leitet daraus ab, da8 Kohelet den Menschen dazu 
einliidt, zu den Geboten des Paradieses und dem Schiipfer zuriickzukehren. Insofem sich Kohelel 
mil dem Menschen "unler der Sonne' beschaftigl, isl von voroherein klar, daB er Themen be-
handelt, die mil der Schiipfuog in Zusammenhang stehen, so da8 es nichl verwunderlich isl, 
wenn elementare Grundbeslandleile wie Essen und Frau in alien drei Kategorien vorkommen. 
Weitere konkrete lnhalte der Lebensfreude setzt er mil der Giite der Schiipfung gleich. Gerade 
hier miiBlen sich aber bei Clemens Theorie konkrete Parallelen ergeben. Doch fehll beispielswei-
se von Salbung und Wein in Genesis 1-3 jede Spur. Kohelet liidl dazu ein, an den Schiipfer zu 
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4.3.4. Zwei Hauptlinien des Buches 
Die Leitworttechnik des Buches Kohelet zeigt zwei Hauptlinien von zusammen-
geh6rigen Stichworten: 
Jiii;i:, ?:;iry und c1fiy korrespondieren miteinander und ebenso ::J.i", i'?I'.! und 11Y.. 
Die Frage nach dem Jiii;i: ist auf die c1fiY ausgerichtet und mu6 mit ?:;iry beant-
wortet werden. 953 Daneben gibt es aber auch die Frage nach dem, was ::J.i1' fiir 
den Menschen ist. Sie ist auf die 11Y. als rechtem Augenblick ausgerichtet und 
wird mit p7,\! beantwortet. 
Diese sechs Begriffe lassen sich in drei Wortpaare aufgliedem, deren Verhiilt-
nisbestimmung Licht auf die Einordnung der Lebensfreude wirft. 
Jiii;i• - :ii": 
Die Frage nach dem Jiii;i: ist auf den Profit ausgerichtet. Sie will wissen, was 
am Ende fiir den Menschen herauskommt bzw. iibrigbleibt. Die Frage nach 
dem, was ::J.i" fiir den Menschen ist, will wissen, was fiir ihn in seiner Situation 
gut ist. Dabei schlie6t ein negatives Jiii:i• weder ein, da6 es kein ::J.i1' im Leben 
gibt noch begrenzt es seine Qualitiit. 954 
c?iY - 11Y.: 
' .. 
Die c1fiy ist Gott zugeh6rig, der Mensch hat ein sch6pfungsmii6iges Verlangen 
nach ihr, aber er kann nicht iiber sie verfiigen. Auch die 11Y. ist unverfiigbar. 
Gott teilt sie zu, und zwar nicht nur als Lebensliinge, sondem auch in den Ein-
zelsituationen. c?iY ist auf Dauer ausgerichtet, 11Y. nicht. 
denken, was aber nicht mil einer Riickkehr zu Gott gleichzusetzen isl, wie Clemens sie vertritt: 
"it is possible to return to the God who created Eden" (8). Diese Koheletinteipretation isl abzu-
lehnen. Hinter ihr steht meines Erachtens das Bestreben, Kohelet aus einer vermeintlichen Rand-
position ins Zentrum eines eioheitlichen Kanons zu riicken. 
953 Ansiitze dieser Zuordnung linden sich bei Michel 1989:20: "Im Vorgriff auf3,l-15 liillt sich 
sagen: l)eheq korrespondiert 'et, jitron dagegen 'oliim!" 
954 Der Vorwnrf an die herkommliche Weisheit ist die Vermischung dieser Fragestellungen. So 
sind die Weisheitsspriiche 7,1-12 trotz ihrer ~it:l -Fragestellung auf das Resultat ausgerichtet. 
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?:;j\J - P7.JJ: 
So wie bereits auf der Bildebene die UnfaBbarkeit des Windbauchs nicht die 
Greitbarkeit eines Anteils ausschliellt, so sagt auch ein Anteil nichts iiber Dauer 
aus, sondem iiber Zugehorigkeit. So ist ?:;iti die Antwort auf die Frage nach 
dem yiii;i~. P7.JJ beantwortet die Frage nach dem, was ::110 ist. ?:;j\) ist das Er-
gebnis all <lessen, was auf Dauer zielt. P7.JJ ist das Ergebnis des Ergreifens der 
positiven ny. 
So Uillt sich die Lebenssicht Kohelets in zwei Satzen zusammenfassen, die ne-
beneinander stehen bleiben. 
1. Der y1iJ;l' in c1;i1Y ist ?:;j\). - Es gibt keinen dauerhaften Reingewinn. Er hat 
keinen Bestand. 
2. Aber ::110 in der ny ist der P7.JJ. - Es gibt Gelegenheiten, die gut sind. Sie 
stellen den Anteil des Menschen, die Lebensfreude dar. 
In der Dualitat dieser Aussagen spiegelt sich zum einen die Mikrostruktur der 
Argumentation wieder, zwei gegensatzliche Aussagen einander gegeniiber zu 
stellen und daraus SchluBfolgerungen zu ziehen. 955 Zurn anderen entspricht sie 
den zwei antithetischen Hauptlinien des Buches, 956 die wiederum mit den bei-
den Haupttendenzen der Auslegungsgeschichte iibereinstimmen. 
Die erste Linie ist die pessimistische Interpretation der diisteren Weltsicht der 
Verzweiflung. Das Buch Kohelet ist das "Hohelied der Skepsis". 957 Die zweite 
Linie ist die des Optimismus, des Predigers der Freude. Das Buch Kohelet ist 
das "Hohelied der Lebensfreude" und das "Hohe Lied der Gottesfurcht"958. 
955 Cf Bojorge 1967:122, der im hegelianischen Schema von These, Antithese und Synthese 
spricht. 
956 Diese beiden Linien werden bereits von Green 1857 :425 einander gegeniibergestellt. Buzy 
1934:494-511 arbeitet sie deutlich hervor und k:lassifiziert die Texte unter dem Aspekt der Freu-
de in Texte, in denen die Freude nicht zu linden isl und Texte, in denen sie zu linden ist. Jasper 
1967:262-265 spricht von zwei Sichtweisen des Menschen. ffeiffer 1935:100-109 sieht die Le-
bensfreude als "practical philosophy" (109) an, die Kohelet empfieblt, nachdem er Weisheit und 
Frommigkeit seiner Zeit wiederlegt hat. 
957 Die Aussage Heinrich Heines "Dieses Buch ist das Hohe Lied der Skepsis" (Heine in: "Spii-
tere Note. Im Miirz 1854" Notiz an Ludwig. Marcus. Denkworte. Geschrieben zu Paris, den 22. 
April 1844) bezieht sich auf das Buch Hiob, wurde aber spiiter falscblich auf Kohelet iibertragen 
(z.B. van Wildeboer 1898:117). CfEllermeier 1965:93-94. 
958 Delitzsch 1875:190. 
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Die Betonung der ersten Linie fiihrt dazu, die Lebensfreude als einen verzwei-
felten Versuch zu betrachten, um dem wirklichen Zustand des Menschen, der 
Nichtigkeit, zu entfliehen. So kommt Gorssen zu dem Ergebnis, die Lebensfreu-
de sei eine "tentative desesperee de s'evader de la veritable condition humaine: 
tout est vanite. "959 
Auf der anderen steht die Dominanz der positiven Linie, wie Whybray sie 
auSert: ""So I praise joy" ... is what Qoheleth above all wished to commend to 
his readers. "960 
In den einzelnen Argumentationseinheiten zieht Kohelet jeweils den ?~\)-SchluB. 
So liegt es nahe, diesen auch auf die Gesamtintention des Buches anzuwenden. 
Dagegen ist aber geltend zu machen, daB sich daB ?~\)-Urteil nie auf den v?IJ 
der Aufforderung zur Lebensfreude erstreckt, und deshalb keine der zwei Kom-
ponenten zugunsten der anderen aufgelost werden kann. 961 
4.3.5. Die Weisheitslehre Kohelets 
Kohelet beginnt seme Ausfiihrungen auf der materiell-konkreten Ebene und 
fiihrt diese in den meisten Aufforderungen zur Lebensfreude aus. In der letzten 
Aufforderung zur Lebensfreude (11,7-12,8) veranschaulicht er, daB diese Ebene 
in eine umfassende Lebenssicht eingeordnet werden kann, die den Menschen mit 
alien seinen Sinnen anspricht. Alie Beschreibungen der korperlichen Wahmeh-
mung zielen auf die Lebensfreude, die sich als LebensgenuB darstellt. Insofern 
ist Kohelet nicht ein "Preacher of joy", 962 sondem ein "Preacher of enjoyment". 
Die Lebensfreude beschreibt keinen dauerhaften Zustand des Gliicks oder des 
Wohlbefindens, sondern muS je und je neu ergriffen werden. 
Der Mensch nirnmt im Buch Kohelet Gott gegeniiber eine rein rezeptive Haltung 
ein. Gott ist der Geber, der nach seinem undurchschaubaren Ermessen alles zu-
teilt. Das fiihrt den Menschen aber nicht in eine phlegmatische Rezeptivitat und 
959 Gorssen 1970:322. 
960 Whybray 1982:94. 
961 Lapide 1979:592 l&t die Spannung dieser zwei Linien auf. Fiir ibn handelt es sich um "ein 
Hohelied der Hoffnung, das vom Pessimismus iiber alle menschliche Weisheit ausgebt" und 
"zum Optimismus einer gliiubigen Lebensbejahung" fiihrt. Von philosophischer Seite wurde die 
einseilige Auflosung zugunsten von Pessimismus oder Oplimismus Hingst krilisiert. Stock 
1960: 107: "ein liefer Pessimismus und ein liefer Oplimismus sind Betrachtungen der einen glei-
chen Wahrheit von verschiedenen Gesichtspunkten aus." Cf Stockham.mer 1960:52-81. 
962 Whybray 1982: 87. 
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auch nicht in Verzweiflung, sondem in die Selbstbescheidung. Diese Selbstbe-
scheidung vermindert nicht die Lebensqualitiit, sondem intensiviert sie. Die Le-
bensfreude wird zum Ma6stab des gelungenen Lebens. Wahre Gottesfurcht fin-
det sich nur im Wahmehmen der Lebensfreude, weil der Mensch damit seiner 
sch6pfungsmii8igen Bestimmung gerecht wird. 963 Die Weisheitslehre Kohelets 
hat demnach zwei Siiulen: Gottesfurcht und Lebensfreude. Darauf laufen die 
Argumentationen Kohelets stets hinaus. So hat seine Weisheitslehre eine 
menschliche und eine gottliche Seite und ist demnach nicht Philosophie, sondem 
Theologie. Kohelets Lehren treten besonders in den in Du-Anrede gehaltenen 
Texten hervor. In ihnen wird deutlich, da6 Gottesfurcht und Lebensfreude die 
Doppelantwort Kohelets ist, die seine Lebens- und Weltsicht bestirnmen. So plii-
diert Kohelet fiir die Gottesfurcht angesichts des Versagens von Kultus, Regie-
rung (4,17-5,8) und Retribution (7,18). Seine ethische Konsequenz ist unpoli-
tisch insofem er rat, sich mit den politischen Gegebenheiten abzufinden (5,7.8; 
8,2seq; 10,20)964 und zielt auf das Wahrnehmen der individuellen Lebensfreude. 
Kohelet iiberwindet die Trennung von kultischem und weltlichem Leben, indem 
er zu einem gottesfiirchtigen, aber nicht kultischen Leben aufruft (9,7.8). 
Wo die Weisheit versagt, da kann sich der Mensch des Lebens nicht bemiichti-
gen. Alles erscheint ihm als unbeeinfluBbares Widerfahmis. Dieses fiihrt Kohe-
let aber nicht in die Verzweiflung, weil die Determination getragen ist von der 
Gottesfurcht und der Lebensfreude. Die Gottesfurcht fiihrt dazu, da6 sich der 
Mensch nicht gegen Gott wendet, sondem das, was ihm zust6Bt, als Fiigung 
hinnimmt. 965 Diese Determination erstreckt sich auf alle Bereiche, so da6 der 
Mensch sie nur anerkennen kann. Die Determination ist eine absolute, insofern 
sie dem Menschen die Lebensmoglichkeiten setzt. Sie bietet aber fiir den Men-
schen einen Freiraum, insofem die Wahrnehmung der gewiihrten Lebensfreude 
in seiner Hand steht. Die Gottesfurcht auBert sich aber nicht in einem pers0nli-
chen Gottesverhiiltnis oder einer beidseitigen Verpflichtung (Bundesgedanke), 
963 In gewisser Weise kann bier von einer "Weltordnung" gesprochen werden, denn daJl der 
Mensch sich in diese Begrenzung gibt und so seine Gottesfurcht zum Ausdruck bringt, ist eine 
"divinely intended order" (Polk 1976:14). 
964 Cf Criisemanu 1979:96seq. 
965 Cf Pfeiffer 1965:138: "Durch den Glauben, daJl Gott doch hinter diesem Verhiingnis, dieser 
Plage, steht, hiitet sich Kohelet vor einer bitteren Ank:lage oder einern Vorwurf gegen Gott. " 
Zinunerli 1983: 113 versteht Gottesfurcht als "scheue Anerkennung der Gottverfiigtheit all er 
n;_n" ~...,.e. 
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w1e auch der fehlende Eigenname Gottes zeigt. 966 Sie auBert sich durch die 
Anerkennung der Hoheit und Macht Gottes sowie der eigenen Abhiingigkeit und 
Nichtigkeit967 im Ausiiben der Lebensfreude968 als schopfungstheologische Re-
sonanz auf das Handeln Gottes. 
966 W C Kaiser 1978:137-145; 1986:199-202 bietet einen Oberblick iiber die Bedeutung der 
Gottesfurcht in der Weisheitsliteratur und im iibrigen Allen Testament. Die Artikel sind jedoch 
von Harmonisierungen gepriigt, welche die Unterschiede in den Ausdrucksformen der Gottes-
furcht verwischen. 
967 Cf Pfeiffer 1965:142. 
968 Dieses entgeht Pfeiffer 1965: 133-158, der zwar die Gottesfurcht als Erzittem vor dem heili-
gen Gott herausstellt, aber meint, da6 die Gottesfurcht "im praktischen Leben keine tragende 
und Iebensgestaltende Bedeutung" (151) hat. 
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5. Die Aufforderung zur Lebensfreude im Alten Testament 
Einen fonngeschichtlichen Ansatz, um die Aufforderung zur Freude im Alten 
Testament zu erfassen, wiihlt Mansfeld. Er beschrankt sich auf Freudenauffor-
derungen in den Fonnen des Imperativs und Jussivs969 und kommt zu dem Er-
gebnis, daB es sich neben einigen profanen Aufforderungen970 fast ausschlieJ3lich 
um Texte handelt, die zur Gruppe der eschatologischen Loblieder gehoren. Da-
neben isoliert er eine Gruppe von Prosatexten, die im Jussiv zur Festfreude auf-
fordem. 971 
Dieser Ansatz ist hilfreich, da er zwei Textgruppen herausstellt, die fur den 
Vergleich mit der Aufforderung zur Lebensfreude bei Kohelet von besonderem 
Interesse sind, niimlich die profanen und diejenigen, die zur Festfreude aufru-
fen. Die fonngeschichtliche Eingrenzung zeigt zugleich, daB sich damit die Auf-
forderung zur Lebensfreude nur unzureichend erfassen Hillt. 
So kann Mansfeld nur Koh ll,8seq als Aufforderung zur Freude erfassen, da 
die anderen Aufforderungen zur Lebensfreude nicht dem fonngeschichtlichen 
Schema entsprechen. Insofem ist der fonngeschichtliche Ansatz durch einen in-
haltlichen zu ergli.nzen. Diesen Weg begeht Byargeon972, indem er eine Studie 
iiber das semantische Feld des Begriffs ::110 der Aufforderung zur Lebensfreude 
zugrunde legt. 973 Da aber ::110 als Bestandteil der ::llO"J'~-Fonnel vor allem als 
Fonnelement fungiert, kann das semantische Feld von ::110 die Aufforderung zur 
Lebensfreude im Alten Testament nicht wiedergeben. 974 Deshalb gehe ich von 
dem Wortfeld Kohelets aus, welches sich um das alle Texte verbindende 
969 CfMansfeld 1965:3. 
970 Mansfeld 1965:3 FN 1 ziihlt dazu Din 33,18; Jdc 9,19; Ez 7,11; Prov 5,18; Koh ll,8seq. 
Die grollte Niihe haben Koh 11,9 und Prov 5,18. Beide rufen zur Freude an der Frau auf. Die 
Gemeinsamkeit lie gt hi er aber nicht primiir in der Gattung der profanen Aufforderung, sondern 
in der Zugehorigkeit zur Weisheit und ihren Themen. 
971 Lev23,40; Dtn 12,7seq.12.18; 14,26; 16,ll.14seq; 26,11; 27,7. 
972 Cf Byargeon 1991 :246-266. 
973 Byargeon 1991:247: "the construction of !li1''s semantic field will allow this writer to trace 
the concept of enjoyment throughout the Old Testament using other words that are semantically 
kin to !li1'." 
974 Es macht keinen Bedeutungsunterschied aus, ob ich die !li1'T~-Formel mit "es gibt nichts 
Besseres als", oder "es gibt nichts Wichtigeres I Gewaltigeres als". Jedoch erschliellt nur "bes-
ser", nicht aber "wichtig I gewaltig" ein semantisches Feld, welches den Inhalt der !li1'T~-Siitze 
niiher bestimmt. Da sich aber !li1' und :ii;n;il!I in ihrem Bedeutungsfeld iiberschneiden, wirkt sich 
Byargeons methodischer Fehler nur begrenzt aus. 
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i'1l;tl;l~975 fonniert. Da der Aufforderung zur Lebensfreude bei Kohelet als Ge-
genpol zu den ?~ry-Aussagen eine spezifische Funktion innerhalb einer weis-
heitlichen Fragestellung zukommt, kann sich ein Vergleich nicht auf die Zu-
sammenstellung ahnlicher Idiome beschriink:en, sondem muB auch die Funktion 
der Aufforderung zur Lebensfreude beriicksichtigen. 
5 .1. Weisheit und Lebensfreude in den Proverbien 
5.1.1. Die weisheitliche Fragestellung 
Die Weisheitsspriiche der Proverbien sind Spruchsammlungen der Kunst- und 
Bildungsweisheit und keine Sammlung von Volkssprichwortem.976 Die Prover-
bien sind kein einheitliches Werk, sondem, wie bereits die Uberschriften977 zei-
gen, eine aus mehreren Teilsammlungen bestehende Komposition verschiedener 
Autoren. Von daher sind in den einzelnen Sammlungen und Versen unter-
schiedliche Lehraussagen zu erwarten. Dennoch konnen Haupttendenzen aufge-
zeigt werden. Die Proverbien zeigen haufig die Folgen menschlichen Handelns 
auf. So bekommt der Tat-Folge-Zusammenhang und der Tun-Ergehen-
Zusammenhang besonderes Gewicht. Dabei gibt es Sprichworter, die eine kurz-
oder langfristige Folge fiir eine Handlung als Konsequenz der Logik oder Er-
fahrung vorhersehen. Dahinter soll eine "rein optimistische Lebensauffas-
sung"973 stehen. Das Leben wird berechenbar nach dem Schema: "Keinerlei Un-
heil wird dem Gerechten widerfahren, aber die Gottlosen sind voller Ungliick." 
(Prov 12,21). Doch an anderen Stellen klingt an, daB sich die Lebenswirklich-
keit hiennit nicht erfassen liiBt. 
975 Die Wurzel n~!U begegnet im Verhiiltnis zum Textumfang am hiiufigsten in Kohelet (l 7mal), 
danach folgen mit abnehmender Hiiufigkeit Proverbien (28mal), Psalmen (68mal), Ester (!Oma!) 
und Nehemia (9mal) (nach Vanoni 1993:808). Demnach kommt der Freude bei Kohelet schon 
statistisch besonderes Gewicht zu. Einen Uberblick iiber die Vetwendung von n~!ll (und 'rl) 
hietet Humbert 1942:185-214, der alle Stellen statistisch erfa6t. Daer aber dann der religiosen 
Veiwendung nachgeht, sind seine weiteren Ausfiihrungen fiir den Gebrauch von n~!U bei Kohe-
let belanglos. 
976 Cf PreuJl 1987:46. 
977Cf1,1; 22,17; 24,23; 25,1; 30,l; 31,1. 
973 Gese 1958:1. 
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Mehrfach gibt es Verweise auf das Handeln Gottes unabhiingig von dieser Ord-
nung. 979 Die Freiheit Gottes wird dabei zum Determinismus fiir den Men-
schen. 980 Hier bricht die Einsicht iiber der Vergiinglichkeit des Besitzes auf, und 
daS Giiter nur ein Segen sind, wenn sie als Geschenk Gottes angenommen wer-
den. Wer sie eigenmiichtig erwerben oder sichem will, verliert sie. 981 So ver-
hindert die Jahwefurcht, daS das Anwenden der Weisheit zu einem eigenmiichti-
gen Greifen nach Gliick und Erfolg wird. Wiirthwein halt diese Verse fiir 
Randerscheinungen, die "das Gottesbild, das in der iiberwiegenden Mehrzahl 
der Spriiche seinen Ausdruck findet, nicht wirklich zu korrigieren" 982 vermii-
gen. Preu6983 meint, auch hier bleibe der Tun-Ergehen-Zusammenhang als 
Grundprinzip der Weltordnung erhalten und das Handeln Gottes sei Teil der 
dem Menschen nicht einsichtigen Weltordnung. Dagegen spricht aber die deut-
liche Unterscheidung von menschlichem Tun und Handeln Gottes in diesen 
Versen.984 Demnach erkennt Gese985 richtig, daS Jahwe gegen das menschliche 
Planen handelt und den Tun-Ergehen-Zusammenhang <lurch sein unabhiingiges 
Handeln durchbricht. Die dahinterstehende Haltung fiihrt Steiert986 auf analoge 
Aussagen in der persiinlichen Friimmigkeit Agyptens zuriick. Er will aufzeigen, 
daS Amenemope auf Proverbien nicht nur literal, sondem auch <lurch seine Hal-
tung der persiinlichen Friimmigkeit wirkte. 987 Diese persiinliche Friimmigkeit 
979 Prov 10,22; 16,1.2.9; 19,21; 20,24; 21,1.30.31. Daneben gibt es Spriiche, die das Handeln 
Gottes als Antwort auf menschliches Handeln eriirtem (cf Prov 19, 17) und Ver-
hei6ungscharakter haben (cf Prov 2,21.22). Die Aussagen sind primiir auf das Diesseits gerichtet 
und gehen nur selten dariiber hinaus (Prov 14,32). 
980 Skladny 1962:75 hingegen meint, hier wiirde sich Jahwe "zwischen Plan und Ausfiihrung 
einschalten und so das menschliche Handeln in eine bestimmte Richtung Jen.ken". Jahwe wiirde 
also vor dem menschlichen Tun handeln und es in eine Richtung !en.ken, ohne seine Ordnng zu 
sprengen. 
981 Cf Wehmeier 1970:227. 
982Wiirthwein1959:10 FN 17. 
983 Cf Preu6 1987 :53. 
984 Zur weiteren Kritik an Preu6 cf Delkurt 1991 :56-63. 985 Gese 1958:47. 
986 Cf Steiert l 990:29seq. 
987 Durch das parallele Verhiiltnis der personlichen Frommigkeit kommt Steiert 1990 zu der 
These, da6 diese Verse keine spiitere Entwicklung, sondem die "Voraussetzung der anderen 
Spriiche" (50) sind. Bereits Albertz 1978:9seq zeigt auf, da6 individualisierende Tendenzen 
nicht notwendigerweise in das Spat- oder Endstadium einer Religion gehoren, denn in der pers6-
nlichen Frommigkeit wird das religiose Leben des Einzelnen nicht erst geschaffen, sondem erhii-
lt nur eine Intensivierung und Hoherbewertung. Er findet in Israel gr66ere lndividualisierung-
tendenzen erst ab dem 7./6 Jh., als die personliche Friimmigkeit im Exil zur Rettung der Reli-
gion Israels wurde (l 78seq), ohne da6 er eine friihere Beziehung zwischen Gott und dem Einzel-
nen ausschliefit. 
172 
soil nun in Proverbien vereinzelt als Freiheit des Handelns Gottes zum 
Ausdruck kommen. Da sie einem berechenbaren Tun-Ergehen-Zusammenhang 
entgegensteht, wird sie zu einem neuen Paradigma der Auseinandersetzung. 988 
Somit kommt es in den Proverbien zum "Nebeneinander zweier Welten in der 
israelitischen Weisheit"989, niimlich der des Ordnungsdenkens in Kategorien des 
Tun-Ergehen-Zusammenhangs und der, "der an keine Ordnung gebundenen 
Freiheit"990 Gottes, so daS der Tun-Ergehen-Zusammenhang als Ausdruck der 
Hoffnung auf Gott zu verstehen ist. Dadurch kommt die Weisheit der Prover-
bien, die sich um das Ordnen weltimmanenter Kausalitiiten miiht, an ihre Gren-
zen und vermittelt zugleich ein Gottesbild, welches in Ubereinstimmung mit tra-
ditionell alttestamentlicher Lehre steht. 991 
Wie schon bei der Erorterung des Tun-Ergehen-Zusammenhangs (s.o.) darge-
legt wurde, ist die von Kohelet verneinte Weisheitslehre nicht mit den Prover-
bien gleichzusetzen. Proverbien und Kohelet stehen in keinem direkten Ge-
gensatz. Kohelet wendet sich gegen eine einseitige Auflosung des Paradoxons 
auf einen Tun-Ergehen-Zusammenhang hin, der sich als optimistische Weisheit 
verabsolutiert und die eigene Existenz sichern will. 992 Nur unter diesem Aspekt 
!assen sich Einzelaussagen der Proverbien Kohelet entgegenstellen. 993 
5.1.2. Die Lebensfreude 
U nabhlingig von der weisheitlichen Auseinandersetzung konnen die Inhalte der 
Lebensfreude der Proverbien mit denen Kohelets verglichen werden. Die Kohe-
let pragende Polaritiit von Lebensfreude und Tod kennt Proverbien nicht. 994 Wo 
vom Tod die Rede ist, da wird vom vorzeitigen, schnellen Tod (Prov 5,9), der 
988 Wie in Agypten wird der Tun-Ergehen-Zusammenhang nicht in Frage gestellt, sondem es 
wird mil dem Verweis auf Jahwes unabhiingiges Handeln eine Llisung fiir den Ausnahmefall ge-
funden, wo das Ergehen nicht dem vorherigen Tun entspricht. Das individuelle Gottvertrauen 
fiihrt dazu, da6 die Differenz zwischen den von einem konsequenten Tun-Ergehen-
Zusammenhang erwarteten Ergebnis und der Erfahrungswirklichkeit bestehen bleibt, ohne da6 
es zu einer intellektuellen Durchdringung des Paradoxons kommt. 
989 Gese 1958:49. 
990 Gese 1958:49. 
991 Cf Whybray 1994: 11. 
992 Cf Spina 1983 :271. 
993 Cf Prov 13,22 - Koh 2,21; Prov 29,16 -Koh 8,14; Prov 11,19-Koh 7,15. 
994 Cf PreuJl 1987:43. 
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einem langen und gliicklichen Leben entgegensteht, gesprochen. Wer die Weis-
heit findet, der findet das Leben (Prov 8,35). Wer gemlill den Regeln der Weis-
heit lebt, der ist gliicklich. 995 Die Ideale der Weisheit sind Giiter, langes Leben 
(Prov 4,10; 10,27), materieller Reichtum (Prov 8,18-21), Kinderreichtum (Prov 
17,6) und Bestand des Erworbenen bei den Erben (Prov 13,22; 20,7). 
Proverbien verwendet iln~tu zumeist fiir die von der Weisheit erstrebte Freude 
T : • 
(Prov 10,28; 12,20; 14,10; 15,23; 21,15). Sie kann aber auch negativ als Narr-
heit des Unverstiindigen (Prov 15,21) bewertet werden, der Feste mit Wein und 
01 feiert, die nach der Erfahrungsweisheit in den Mangel fiihren (Prov 
21,17).996 
Die Ideale der Proverbien entsprechen den Idealen der Weisen aus Koh 2 und 
des Reichen, der die Lebensfreude nicht wahrnimmt (Koh 5,9-6,9). Ein beson-
derer Nachdruck auf der Notwendigkeit des Wahmehmens der sich bietenden 
Lebensfreude, wie bei Kohelet, findet sich nicht. 
5.2. Weisheit und Lebensfreude bei Hiob 
5.2.1. Die weisheitliche Fragestellung 
Die weisheitliche Fragestellung geht von emem konsequenten Tun-Ergehen-
Zusammenhang aus. Die erfahrene Wirklichkeit widerspricht aber dem, was 
sich nach diesem Ordnungsgefiige ereignen mii6te. Daraufhin werden fiinf 
Moglichkeiten gegeben, wie mit dieser Diskrepanz umgegangen werden kann: 
1. Die Freunde Hiobs losen diesen Zwiespalt, indem sie eine retributionistische 
Lehre aufrecht erhalten997 und von ihr aus Hiobs Situation interpretieren. Ein 
schuldloses Leiden bzw. ein leidender Gerechter ist fiir sie ausgeschlossen. 998 Es 
bleibt ihnen nur iibrig, Hiob die Schuld zuzuweisen. Konsequent schlie6en sie 
995 Dieses wird besonders in der Gattung der Makarismen deutlich (Prov 3,13; 8,34; 14,21 .. ). 
Cf PreuJI 1987:49. 
996 Cf Whybray 1994:312. Die gleiche Sichtweise kommt auch in Kohelet 7,4 zum Ausdruck. 
Dort isl sie aber Tei! eines die Weisheit iiberhOhenden Systems und erregt den Widerspruch Ko-
helets, der selbst zur festlichen Lebensfreude mil Wein und 01 aufruft. 
997 Cf Fohrer 1991:81: "Job's three friends represent the doctrine of retribution, according to 
which the just does not apportion fortune and misfortune arbitrarily, but blesses the righteous 
and punishes the wicked•. 
998 Cf Schmid 1966:197. 
174 
vom Ergehen Hiobs auf sein Handeln zuriick. 999 Auch die Rede Elihus bringt 
keinen wesentlichen Fortschritt. Er hiilt den Tun-Ergehen-Zusammenhang (Hi 
36,11.12) aufrecht. Obwohl er zugleich die Gr6J3e Gottes proklamiert, setzt er 
diese nicht dem Ordnungsgefiige entgegen, sondem ordnet sie diesem unter. Sie 
dient ihm zur Verteidigung Gottes, der "das Recht nicht beugt" (Hi 37,23). 
In ihrer Sichtweise hiingen sie nicht nur an einer traditionellen Lehre des Tun-
Ergehen-Zusammenhangs, sondem verifizieren diesen in der emeuten Anwen-
dung ihres Erfahrungshorizonts: "Wo ist ein Unschuldiger umgekommen? Oder 
wo wurden die Gerechten vertilgt?" (Hi 4, 7).1000 
2. Hiob hiilt ebenfalls an diesem retributionistischen Ordnungsgefiige fest.1001 
Da er aber zugleich an seiner Unschuld festhfilt, bleibt ihm nur die Moglichkeit, 
das Ordnungsgefiige aufrechtzuerhalten, wenn er Gott die Schuld zuweist. 1002 
Hiob ist gerecht, aber Gott verweigert ihm sein Recht (Hi 34,5). Gelegentlich 
bricht die in 2, 9 angezweifelte pers6nliche Frommigkeit durch (Hi 19, 25-
27), 1003 aber sie kann das Bild eines entsetzlichen mit Schadenfreude qufilenden 
Gottes (9,22seq) nicht verdriingen1004. 
3. Die Verkniipfung der Rahmenhandlung mit den Reden bietet eine Llisung, 
die das retributionistische Sytem aufrechterhfilt, es aber durch die Einfiihrung 
einer weiteren Komponente, niirnlich des Satans, erweitert. Dieses bewirkt, daJ3 
die nicht erfahrene Retribution als temporiires Ereignis der Versuchung interpre-
tiert wird. Hier wird deutlich, daJ3 der Konflikt Hiobs auch als Auseinan-
dersetzung zwischen einem Ordnungsdenken in Kategorien des Tun-Ergehen-
Zusammenhangs und einer pers6nlichen Frommigkeit, die sich ganz von Gott 
abhiingig weIB, verstanden werden kann. Satan macht Hiob zum Vorwurf, keine 
personliche Frommigkeit zu besitzen, sondem Gott nur um seines personlichen 
Wohlergehens willen zu dienen. Dieses zeigt sich in der anklagenden Frage Sa-
tans: "Ist Hiob umsonst (C~IJ) so gottesfiirchtig?" (Hi 1,9).1005 C~IJ "umsonst", 
bedeutet hier soviel wie "ohne dafiir entschadigt zu werden" 1006. 
999 Cf Schmid 1966:175; Ebach 1986:367. 
1000 Cf Criisemann 1980:376. 
lOOl Cf Fohrer 1991 :82: "At first, Job is similarly trapped by the doctrine of retribution ... he 
feels himself unjustly persecuted and plagued". 
1002 CfTsevat 1980:36. 
1003 Falls dieser Text nicht sekundiir ist, ist er ein Hinweis dafur, da6 der Dialogteil Kohelets 
nicht unabhiingig von der Rahmenhandlung existiert hat. 
1004 Cf Criisemann 1980:375. 
1005 Cf Brunner 1963a: 112. 
l006 Hesse 1978:26. 
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Die Restitution Hiobs im Epilog ist entsprechend nicht als Bestiitigung des Tun-
Ergehen-Zusammenhangs zu verstehen, sondern als Bekriiftigung, da6 sich 
personliche Frommigkeit auszahlt.1007 
4. Eine weitere LOsung wird hier in der Rolle der Frau Hiobs angedeutet. Das 
Versagen des Ordnungsgefiiges fiihrt sie zur Verwerfung Gottes und in den Tod 
(Hi 2,9). 
5. Eine fiinfte LOsung findet sich in der Gottesrede (Hi 38-41) an Hiob. Sie ist 
die eigentliche LOsung, welche eine Weisheitslehre in ihre Schranken weist, die 
den freihandelnden Gott in ein Ordnungsgefiige einbindet, so da6 er nur noch 
reagiert. Sie ist eine Darlegung der Freiheit und Unverfiigbarkeit Gottes, die je-
des Ordnungsgefiige sprengt. Diese Freiheit zeigt sich an den Schiipfungswer-
ken.1008 In der Gottesrede wird ein Gottesbild deutlich, welches dem Kohelets 
sehr nahe kommt. 
Der Abstand des Menschen zu Gott bleibt gewahrt (Koh 5,1). Es gibt keine fiir 
den Menschen erkennbare Weltordnung (Koh 8,17) und keinen Tun-Ergehen-
Zusammenhang (Koh 8,14), aber es gibt einen Schopfergott, der alles schon und 
sinnvoll geschaffen hat (Koh 3, 11). Wiihrend die Gottesrede den Zielpunkt des 
Hiobbuches bildet, ist sie der Ausgangspunkt im Denken Kohelets.J009 Nachdem 
Hiob zuvor sein Recht bei Gott eingeklagt hat, durchliiuft er einen Erkennt-
nisprozeB vom Ordnungsdenken zur Anerkennung der Ungebundenheit Gottes 
(Hi 42,2.5.6). Diese wirkt aber nicht vernichtend auf ihn, sondern fiihrt ihn in 
eine persiinliche Frommigkeit, die unabhiingig vom iiu6eren Ergehen Bestand 
hat. JOJO So gibt es iiber der persiinlichen Frommigkeit eine Verkniipfung mit der 
Rahmenhandlung. Wiihrend die Rahmenhandlung aber daran festhiilt, da6 
personliche Frommigkeit sich im iiuBeren Ergehen auszahlt, ist dieses hier nicht 
notig. 
1007 Cf Fohrer 1991 :80. 
1008 Cf Zimmerli 1963:132; Spina 1983:277. 
J009 Cf Criisemann 1980:380seq. 
JOJO Cf Fohrer 1991 :84: "In his unreserved devotion to God and his personal communion with 
him, Job can bear and endure his fate. It remains enigmatic and distressing, but no longer tor-
ments him as the communion with God weighs against all else." 
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5.2.2. Die Lebensfreude 
Aussagen iiber die positiven Werte des Lebens !assen sich in den Reden der 
Freunde Hiobs aus ihren Beschreibungen der Gottlosen und Gerechten re-
konstruieren. Zurn Wohlleben gehort es, in guten (::11") Tagen und angenehmen 
(Cl'Y~) Jahren alt zu werden (Hi 36,11). Ebenso gehort Reichtum, gute Speise 
(Hi 20,10-15) und Sicherheit (Hi 11,15-20) dazu. Die Jugend hat einen hohen 
Stellenwert, wegen der mit ihr verbundenen korperlichen Frische und Kraft (Hi 
20,11; 33,25). Das Alter zeichnet sich <lurch Weisheit aus (Hi 15,10; 32,4). 
Das Leben hat Vorrang vor dem Tod (Hi 33,28). Von den Toten gibt es keine 
Riickkehr (Hi 10,21). Zu einem gelungenen Leben gehort Andenken und Nach-
kommenschaft (Hi 15,34; 18,17.19). 
In den Werten der Lebensfreude unterscheidet sich Hiob nicht von seinen 
Freunden (Hi 29). Da Hiob jedoch alles verloren hat, was ihm Lebensfreude 
gab, wird das Totenreich zum erstrebenswerten Ziel (Hi 3,20-22). Dabei steht 
seine Beschreibung des Totenreiches Kohelet nahe. Im Totenreich gibt es Ruhe 
und Schlaf. Es ist ein Ort der Passivitat. Dort sind alle gleich, unabhangig von 
ihrem Alter oder ihrer sozialen Stellung (Hi 3,13-19). 
In der Rahmenhandlung wird das Wohlergehen materiell gefa6t. Hiob ist verhei-
ratet, hat Kinder und Wohlstand. Nach bestandener Priifung werden die Kinder 
ersetzt und der Wohlstand gesteigert.1011 AuSerdem werden Schonheit und lan-
ges Leben (Hi 42,15.16) als Zeichen des Wohlergehens genannt. Die frohliche 
Festlichkeit, wie sie seine Kinder an den Tag legen, wird nicht kritisiert. Sie ist 
Moglichkeit, aber nicht Notwendigkeit der frohlichen Lebensgestaltung, denn 
Hiob nimmt nicht daran teil. Er sieht auch die Gefiihrdung, die in dieser frohli-
chen Festlichkeit liegt, da6 sie namlich dazu fiihren kann, Gott abzusagen und 
zu si.indigen. Deshalb opfert er (Hi 1,2-5). Die Antwort Hiobs (Hi 1,21; 2,10) 
kontrastiert und korrigiert den Vorschlag seiner Frau (Hi 2,9), hinter dem ein 
utilitaristisches Verstandnis des Wohlergehens steht und vertritt die Annahme 
des Augenblicks. 
1011 Die Zahl der Kinder bleibt identisch, aber das Vieh wird verdoppelt. Hiob erreicht mit 140 
Lebensjahren doppeltes Alter. Cf Ps 90,10. 
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5.3. Weisheit und Lebensfreude im eschatologischen Kontext 
Eine weitere Moglichkeit, mit dem Auseinanderbrechen des Tun-Ergehen-
Zusammenhangs umzugehen, ist die Eschatologisierung des Geschehens. Dabei 
unterscheide ich drei Formen: 
1. Die personliche Eschatologie: Das Sterben und Hiniibergehen ins Jenseits. 
Dort erfiillt sich der Tun-Ergehen-Zusammenhang, und die hier versagte Le-
bensfreude tritt ein. 
2. Eine Variante der pers6nlichen Eschatologie: Die Gerechtigkeit wird trotz 
des Todes des Einzelnen in den Nachkommen auf Erden aufgerichtet. 
3. Eine universale Eschatologie, die mit der Vorstellung vom Weltende verbun-
den ist. 
ad 1: 
Einige Psalmstellen (z.B. 58,11.12) heben hervor, da6 Tun und Ergehen nicht 
aus sich heraus bestehen, sondern von Jahwes Eingreifen abhli.ngig sind. Die 
personliche Eschatologie gewinnt do rt an Bedeutung, wo in der perstinlichen 
Frommigkeit Gott durch seine Zuwendung im Jenseits Recht verschafft. Dieses 
fiihrt zur individualisierten Eschatologisierung der Weisheit durch personliche 
Frommigkeit. In der pers6nlichen Frommigkeit kommt ein Vertrauen zum 
Ausdruck, da6 von den Erfahrungen, die der Einzelne mit Gott gemacht hat, be-
stimmt ist und von dort Hoffnung auf zukiinftige Gottesgemeinschaft ge-
winnt.1012 Wo diese Hoffnung iiber den Tod hinausgeht wird sie zur eschatologi-
schen Hoffnung. Diese von der personlichen Frommigkeit getragene Jenseits-
hoffnung klingt vielleicht bei Hiob an1o13 und wird zur letzten Hoffnung in 
Psalm 49,16; 73,23seq "auf die Vollendung der Gottesgemeinschaft nach dem 
Tode" .1014 An der Beschreibung der Gottlosen werden die Inhalte deutlich, die 
1012 Diese kann sich auf dieses Leben beziehen (Ps 71,5seq) oder dariiber hinausgehen (Ps 
16,10). 
1013 Cf Hi 19,23seq. Fiir eine Interpretation im Sinne einer iiber den Tod hinausreichenden 
Hoffnung tritt z.B. Lamparter 1962: 120seq ein. Desweiteren cf die Literaturangaben bei Clines 
1989:463seq. Gegen diese Interpretation spricht neben der Unsicherheit in der Ubersetzung der 
Gedankengang des Kontextes und Aussagen wie Hi 14,7seq. CfEichrodt 1961:363 FN 82; Gor-
dis 1968:235. 
1014 Weiser 1950:337. Cf von Rad 1950:434. Zur Dislrussion iiber die Auslegung dieses Textes 
cf Tate 1990:230.236seq. 
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ein Gutes Leben ausmachen (73,3seq).101s Sie verlieren dadurch an Gewicht, 
da6 dem Frommen der pers6nliche Gottesbezug mehr wert ist (73,23-25). Aus 
ihm entspringt das Vertrauen in eine endgiiltige Gerechtigkeit (27) und ewige 
Gottesgemeinschaft (26). Durch die Einbeziehung einer jenseitigen Dimension 
verliert die irdische an Bedeutung und damit die Lebensfreude an Gewicht. 
Kohelet setzt sich mit einer Form der individuellen Eschatologie auseinander 
(8,12.13; cf 3,16-22) und lehnt sie ab, insofern sie das Diesseits erniedrigt. 
ad 2: 
Diese von mir unter die Eschatologie gerechnete Vorstellung war im Alten 
Orient sehr verbreitet. Hierunter sind alle Lehren zu ziihlen, die dem Menschen 
Dauerhaftigkeit in der Erinnerung der Nachwelt verleihen sollen. Sie findet sich 
bereits in der 5. Maxime Ptahhoteps: "Doch wenn das Ende da ist, bleibt allein 
die Ma'at, so daB ein Mann sagen kann: Das ist die Habe meines Vaters. "1016 
Maat wird hier zum Prinzip der "todiiberwindenden Bestandigkeit"1011. Der 
Mensch stirbt, aber auf der Ertle wird die Maat z.B. in den Nachkommen aufge-
richtet. So wird der Ausgleich fiir das Auseinanderbrechen des Tun-Ergehen-
Zusammenhangs in die Zukunft verlegt, ohne daB es dafiir eines Totengerichtes 
bedarf.1018 
Kohelet setzt sich mit dieser altorientalischen Vorstell ung auseinander und lehnt 
sie ab (2,12-23). Wenn es moglich wiire, auf diese Weise diesseitige Bestandig-
keit zu erlangen, dann wiirde es sich lohnen, sich darum zu miihen und so Le-
benserfiillung zu finden. Es wiire ein Grund zur Lebensfreude. Weil Kohelet 
dieses aber fiir Haschen nach Wind hlilt, ist es ihm nicht Lebensfreude, sondern 
Lebensverdru6. 
Diese Vorstellung verlegt das Jenseits ins Diesseits. Dieses mu6 aber nicht auf 
Kosten des Jenseits geschehen. Die Dauerhaftigkeit auf Erden kann eine Dauer-
haftigkeit eines positiven Jenseits bewirken, so etwa in Agypten. Wenn es sich 
bei den in 2,12-23 angesprochenen Weisen um die selben wie in 9,10 handeln 
sollte, so hofften sie sowohl auf eine Erinnerung im Diesseits als auch auf 
jenseitige Bestandigkeit. 
1015 Psalm 73,3-10 nennt als Charakteristika des Wohllebens der Gottlosen: keine Todesqualen, 
wohlgeniihrt sein, keine Plage, Halsgeschmeide, Fett, Wasser in Fiille. 
1016 Zitiert nach Brunner 1988:113. 
1017 Assmann 1990:92. 
1018 Cf Assmann 1990:93. Fecht 1958:33 findet hier einen doppelten Sinn, von dem der zweite 
vom Totengericht spricht. Assmann lehnt dieses ab. Fox 1980:129 folgt Fecht. 
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Zu diesem Vorstellungsbereich der Erinnerung kann auch Hiobs Wunsch gezahlt 
werden, da6 sein Blut seine Unschuld beteuern (Hi 16,18) und sein Leiden auf-
geschrieben werden soll(Hi 19,23-24). 1019 So wiirde sein Fall lebendig bleiben, 
damit er am Ende for unschuldig erkliirt wird (Hi 19,25). 
ad 3: 
Die ersehnte Bestiindigkeit wird durch eine Wiederherstellung paradiesischer 
Zustiinde erreicht. Diese Vorstellung kann mit der Lehre von Gott als Wel-
tenrichter verkniipft sein. Sie findet sich vor allem in den Schriftpropheten, die 
vom ni:i• C1' handeln. 1020 Dabei gibt es neben den Heilsankiindigungen auch 
Heilsschilderungen, die das zukiinftige Heil als Wiederherstellung der paradiesi-
schen Urzeit ausmalen (Jes 11,6-9).1021 Es kommt zur Freude der restitutierten 
Schopfung und aller, die daran Teil haben. 1022 Die Heilzeit wird zur Freuden-
zeit.1023 An die Stelle des Fastens tritt die Freude, die im Fest wahrgenommen 
wird (Sach 8,19). Es kommt zu einem gro6en Freudenmahl, welches in irdisch-
leiblichen Kategorien beschrieben wird (Jes 25,6; cf Jes 30,29). 
Ich sehe bei Kohelet keine Auseinandersetzung mit einer universalen Eschatolo-
gie. Kohelet lehnt sie weder ab, noch bestiitigt er sie. Sie steht nicht zur Diskus-
sion. Die von Kriiger1024 angefiihrten Texte sind anders zu erkliiren.1025 
MansfeJdl026 unterscheidet zwei Gattungen des eschatologischen Lobliedes, den 
Jubelruf1°27 und das Empfangslied102s. Beide wurden vermutlich zum 
Siegerempfang1029 angestimmt. Der Jubelruf tritt in nachexilischer Zeit gehauft 
1019 Cf Clines 1989:455. 
1020 Hier isl z.B. auf Mal 3,14-21 zu verweisen. Die dort beschriebenen Unrechtszustii.nde 
entsprechen den Erfahrungen Kohelets und Hiobs. Dieses konnte an der zeitlichen Nahe der 
Texte liegen. Nun bietet Maleachi aber eine andere Problemlosung, da er die eschatologische 
Hoffnung auf das Eingreifen Gottes schiirt. Dieses fiihrt nicht nur zur individuellen Rechtferti-
gung, sondem auch zur universalen Vergeltung und Heilsaufrichtung. Cf Criisemann 1980:391. 
1021 Cf Wehmeier 1970:222. 
!022 Cf Jes 65,17-66,24; Ps 96,11-13; 97,1-6; 1. Chr 16,33. 
1023 Cf Jes 29,19; 35,1-10; Zef. 3,14. 
1024 Kriiger 1996:107seq. 
1025 Siebe meine Exegese. 
l 026 Mansfeld 1965: 11seq:102seq. 
l027 Dtn 32,43; Jes 12,6; 44,23; 45,8; 48,20b; 49,13; 52,9; 54,1; 66,lOseq; Jer 31,7; Joel 
2,21.23; Nah 2,1, Zeph 2,14; 9,9; Ps 69,33seq. Es wird zum Jubeln, Jauchzen, Frohlocken, 
Triiufeln, Horen-Lassen, Feiem, Frohlocken und Schauen aufgefordert. 
1028 Jes 42,lOseq; Ps 68,5.33; 96; 97; 98; 149; Ex 15,21; Jer 20,13. 
1029 CfMansfeld 1965:23seq.107. 
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auf und richtet sich oft auf ein neu einsetzendes Heilshandeln Gottes aus. 1030 Im 
Empfangslied werden Aussagen iiber das Handeln Jahwes getroffen1031 . Zur 
Freude kann Israel, die umliegenden Volker oder die Schopfung aufgerufen 
werden. Dabei handelt es sich nicht so sehr um Freudenaufforderungen, sondem 
vielmehr um Aufforderungen zur Freudenkundgebung am Siegesfest. 1032 Die 
Aufforderungen zur Lebensfreude im Buch Kohelet und das eschatologische 
Loblied unterscheiden sich in Form, Inhalt und Gattung. Kohelet richtet seine 
Aufforderung an ein Individuum, das eschatologische Loblied an eine Gruppe. 
Die Freudenaufforderung iiberschneidet sich nur im Grundvokabular (sich 
freuen, fr6hlich sein). Beide haben gemeinsam, die Freudenaufforderung mit ei-
nem ':P-Satz fortzufiihren. Beim Jubelruf wird dadurch der Inhalt des Jubels 
wiedergegeben (Freue dich dariiber, daB ... )1033, bei Kohelet hingegen der Be-
weggrund der Freude (Freue dich, denn ... ). 
Eine Herleitung der Aufforderung zur Lebensfreude aus eschatologischen Tex-
ten ist auszuschlieSen. 
5.4. Weisheit und Lebensfreude im Konigreich Salomos 
Der Lebensfreude und Weisheit Salomos soil nachgegangen werden, weil Salo-
mo in der Konigsfiktion als Idealbeispiel von Reichtum, Lebensfreude und 
Weisheit herangezogen wurde. Dazu kann Kohelet seine Kenntnis aus der 
miindlichen Tradition und aus schriftlichen Quellen geschopft haben. Deshalb ist 
zu fragen, wie die Lebensfreude unter Salomo in den Geschichtsbiichem des Al-
ten Testamentes dargestellt wird. 1. Reg 5,9-14 beschreibt die Weisheit Salomos 
nach Ursprung, AusmaB, Inhalt und Folgen. 1034 Sie ist eine von Gott gegebene 
iibergroSe Weisheit, zu der sich die Weisheit der umliegenden Volker driingt, 
um von ihr zu lemen (cf 1. Reg 10,1-10.13). Die Lebensfreude unter Salomo 
ist an Wohlstand1035 und Frieden gekniipft: 
1030 CfMansfeld 1965:93. 
1031CfMansfeld1965:104. 
1032 CfMansfeld 1965:106. 
1033 Cf Mansfeld 1965 :26. 
1034 Cf Kuchler 1979:129. 
1035 Cf Millard 1981 :5-28. 
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"4,20 Juda und Israel waren an Menge so zahlreich wie der Sand am 
Meer. Sie aBen und tranken und waren frohlich. 5,1 Und Salomo war 
Herrscher iiber alle Konigreiche, yom Euphratstrom bis zum Land der 
Philister und bis an die Grenze Agyptens; sie entrichteten Tribut und 
dienten Salomo alle Tage seines Lebens ... 5,4 Denn er herrschte iiber 
das ganze Gebiet diesseits des Euphratstromes, von Tifsach bis Gaza, 
iiber alle Konige diesseits des Stroms; und er hatte Frieden von alien Sei-
ten ringsumher. 5,5 Und Juda und Israel wohnten sicher, jeder unter sei-
nem Weinstock und unter seinem Feigenbaum von Dan bis Beerscheba 
alle Tage Salomos." 
Der Text enthiilt mehrere feste Formeln. Dabei beschreibt "wie der Sand am 
Meer" (4,20) die gro6e Zahl des Volkes und "von Dan bis Beerscheba" (5,4) 
die geographische Ausdehnung. Die Formeln treten nebeneinander auch in 2. 
Sam 17, 11 fiir Gesamtisrael auf. Sie konnnen als prophetische Erfilllung der 
Vaterverhei6ung (Gen 22,17; 32,13) und der Davidsverhei6ung (2 Sam 3,10) 
verstanden werden. Dazu tritt die kombinierte Formel "die sicher wohnten, je-
der unter seinem Weinstock und unter seinem Feigenbaum". Das sichere Woh-
nen ist ein Ausdruck fiir Wohlstand und Sicherheit (Jdc 18,7.27). Weinstock 
und Feigenbaum veranschaulichen die gliickliche Lage des Volkes, 1036 welches 
aB, trank und frohlich war (1 Reg 4,20). Anstelle der vorherigen Auseinan-
dersetzungen war Ruhe eingekehrt (l. Reg 5,18).1037 DaB jeder unter seinem 
Weinstock und Feigenbaum sitzen kann, ist ein Zeichen der Fruchtbarkeit (Num 
20,5; Dtn 8,8) und des individuellen Wohlstands. Hier wird es gebraucht, um 
eine sichere, reiche, friedliche und gliickliche Zeit unter der Herrschaft Salomos 
zu schildern (2. Reg 18,31; Jes 36,16). So wird Salomo zum idealen Konig. 1038 
Sein Friedensreich kann den Propheten als Vorbild dienen, um es als den para-
diesischen Zustand in eine zukiinftige Heilszeit zu projezieren (Ez 38,11; Mi 
4,4; Sach 3,10). 1039 Die Lebensfreude wird hier durch Essen, Trinken und fro-
hlich sein in einer sicheren Zeit des Wohlstandes skizziert. So wird der unter 
Salomo beschriebene Normalzustand eschatologisch zum Idealzustand. Die Ver-
bindung zur Weisheit erfolgt iiber das Idiom "wie der Sand am Meer", welches 
l036 Cf Siirkio 1994:53. 
1037 Cf Smend 1977:450. 
1038 Cf Parker 1992:77-82. 
1039 Die Wirkung konnte aber auch in umgekehrter Richtung verlaufen sein, so dall in 1. Reg 
5,5 die zukiinftige Heilszeit als politisches Ideal veiweudet wird. Cf Siirkio 1994:55. Sie konn-
ten sich aber auch uuabhlingig davon aus den LandverheiJlungen ableiten, denen eine eschatolo-
gische Erfiillung zugesprochen wird. 
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nicht nur auf die Volksmenge (1. Reg 4,20), sondern auch auf die Verstandig-
keit Salomos (1. Reg 5,10) bezogen wird. Weisheit und Lebensfreude gehiiren 
demnach zusammen und sind eine Gabe Gottes. 
Weder die Aufforderungen zur Lebensfreude noch die Konigsfiktion bei Kohelet 
zeigen eine literarische Abhangigkeit vom 1. Reg. Die Konigsfiktion iiberhiiht 
<lessen Aussagen, indem sie die Lebensfreude aufs llu6erste steigert. Sie weiB ei-
niges iiber das Wirken Salomos, was in den Konigsbiichern nicht berichtet wird. 
Seine Zeit wird literarisch iiberhiiht und idealisiert. 1040 
5. 5. Lebensfreude und Fest 
Der bevorzugte Ort der Freude ist das Fest.1041 Die von Mansfeld1042 herausge-
stellten Aufforderungen zur Festfreude sind kultisch verwurzelt. Dabei tallt der 
hllufige Gebrauch der Wendung "vor Jahwe eurem Gott" 1043 auf. Der Ort der 
Freude ist vor dem namentlich bekannten, persiinlichen Gott. Diese Ausdrucks-
weise von Friimmigkeit und Gottesnllhe kennt Kohelet nicht. 
Die Feste kiinnen von Gastmllhlern begleitet sein, bei welchen gegessen und 
getrunken wurde, so bei Hochzeit (Gen 29,22; Jdc 14,10; Jer 16,8-9), Entwiih-
nung (Gen 21,8), Konigswahl (1. Chr 12,40; 29,22), Sieg- und Freudenfesten 
(Est. 8,17; 9,17-19) und privaten Gelegenheiten (Hi 1,4). Die Freude kann 
spontan geiiu6ert werden und zwar <lurch Freudenspriinge (Jes 55,12; Ez 25,6), 
<lurch Tanz, Musik und Freudengeschrei (1. Sam 18,6; 2. Sam 6,12.14; 1. Reg 
1,40.45; Neh 12,27). Auch der Wein und stiirkere alkoholische Getriinke liefer-
ten ihren Beitrag zum Freudenfest (Dtn 14,26; Jdc 9,13; Jes 22,13).1044 
Kohelet miBt den kultischen Festen und Opfermahlzeiten Israels fiir die Le-
bensfreude keine Bedeutung zu. 1045 Eine Verbindung von Lebensfreude und 
Kultfest stellt er nicht her. Er llu6ert sich nur zum Kult, um <lessen MiBbrauch 
1040 Cf Seite 11 FN 62. Dami! steht Kohelet in einer Tradition, die sich im Lob der Viiter (Sir 
47 ,13-21) fortsetzt. Dort kommt es jedoch auch zu Kritik an Salomo. Cf Kuchler 1979:130. 
1041 Cf Vanoni 1993:814. 
1042 Mansfeld 1965:3 FN 3. 
1043 c;i•ti?t1~l~:·~~~- CfLev23,40; Dtnl2,7.12.18; 14,26; 16,1127,7. 
1044 CfSmend 1977:454; Ruprecht 1976:830. 
1045 Cf die von Otto & Schramm 1977 behandelten alttestamentlichen Feste: Passa, Mazzotfesl, 
Herbslfesl, Vers6hnungstag, Jahwe-Fest und die Umbriiche in der Kulttheologie nach der 
Zerstorung des ersten Tempels. Opfermahlzeilen konnten mil den Gesetzesvorschriften des Kul-
tus verbunden sein {Din 12,11), zu einem Bundesschlull (Gen 31,46.54; Exn 18,12) oder zur 
Konigswahl (I. Reg 1,25) gehoren. Cf Ottosson 1973 :257. 
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zum AnlaB zu nehmen, zur Gottesfurcht aufzurufen (4,17-5,6).1046 Kohelet geht 
es nicht um den Kult, sondem um die Festfreude, die nicht nur durch kultische 
Feste veranlaBt war. Er nimmt im koniglichen Experiment Festelemente auf 
(2,3.Sb) und zitiert Weisheitsspriiche von friihmorgendlichen Festgelagen 
(10,16) und Festen, die der menschlichen Beliebigkeit unterliegen und von 
menschlicher Uberheblichkeit (10, 19) gepriigt sind. 
Kohelet nimmt in den Aufforderungen zur Lebensfreude Festelemente auf, ohne 
daB ein konkreter Textbezug zu einem anderen alttestamentlichen Text er-
kenntlich ist. Sie sind Bestandteil der Beschreibung des Wohllebens. Die Le-
bensfreude erschopft sich aber nicht in ihnen. 
5.6. Lebensfreude, Segen und Bund 
In den Geschichtsbiichem wird der Tun-Ergehen-Zusammenhang als Bund zwi-
schen Gott und Mensch verstanden, so daB der die Lebensfreude beinhaltende 
Segen aus dem Einhalten des Bundes resultiert. Byargeon1047 vergleicht an den 
Patriarchen, dem aaronitischen Segen und dem Deuteronomium die Segensin-
halte und kommt zu dem SchluB, daB die Segnungen identisch sind. Sie verspre-
chen "well-being or the enjoyment of life" 1048 und "contentment" 1049. Sie sind 
"the essence of :111:! or God's goodness" 1050. An den Segnungen soil das Volk er-
kennen, wer Gott ist und welche Verantwortung es vor ihm hat. Dieses Ergeb-
nis parallelisiert Byargeon zu Kohelet und kommt zu dem Ergebnis, daB Kohelet 
die Aufforderung zur Lebensfreude auf gleiche Weise als ein Mittel nutzt, um 
die Weisheitsschule zu lehren, wie in der Furcht Gottes gelebt werden soll.1051 
Dieser Harmonisierung kann ich nicht zustimmen, denn es fehlen all diejenigen 
Elemente, die von einer speziellen Offenbarung an Israel abhii.ngen. Es gibt kei-
1046 Kohelet hat mit den Propheten gemeinsam, sich zu Kultus und Festen kritisch zu iiuBem (cf 
Amos 5,21.23; Jes l,13seq). Sie unterscheiden sich aber in der Motivation der Kritik, die bei 
Kohelet beim individuellen MiJlbrauch ansetzt und auf Emeuerung der Gottesfurcht zielt. Die 
Propheten richten sich gegen konkrete soziale MiBstiinde. Sie zeigen, daB das Verhiiltnis zum 
Niichsten nicht in Ordnung isl und eine die "Existenz des Menschen umgreifende Totalitiit des 
Gottesdienstes" (Otto & Schramm 1977:79) nicht gegeben ist. 
1047 Byargeon1991:90-108. 
1048 Byargeon 1991 :92. 
1049 Byargeon 1991 :96. 
l050 Byargeon 1991 :102. 
l05I Byargeon 1991:108. 
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ne Aussage iiber eine geschichtliche Gottesbegegnung. Kohelet hat kein Interes-
se an der Erwahlung Israels, an den Landverhei.Bungen, am Geschichtshandeln 
Gottes und an der Hoffnung Israels. Aile mit den Patriarchen und Israel ge-
schlossenen Biindnisse sind an Bedingungen gekniipft und die sich im Gehorsarn 
zeigende Gottesfurcht wird als Ursache des Segens angesehen. 1052 Kohelet hin-
gegen kennt keinen an Bedingungen gekniipften Bund. Die Verheillungen iiber 
Fiihrung und Schutz wiihrend des Exodus haben fiir Kohelet keine Bedeutung, 
da er sich im Land befindet. Im Deuteronomium wird der Segen als "Erhaltung 
des Lebens im Kulturland" 1053 gefaBt und richtet sich durchgehend an das ge-
sarnte Volk.1054 Kohelet hingegen individualisiert die Lebensfreude und spitzt 
sie auf das pers6nliche Wohlleben zu, so da8 er mit dem Deuteronomium dort 
Ubereinstimmungen hat, wo vom Genie6en der Ertriige des Landes die Rede ist. 
Die von Kohelet vertretene Lebensfreude enthiilt nur einen Ausschnitt der dort 
genannten Segensinhalte.1055 
Gott ist der Geber des Segens. Das ist die hauptsiichliche Segensvorstellung im 
gesarnten Alten Testarnent. 1056 Auch in der Weisheitsliteratur ist der Segen Gabe 
Gottes, der sich in der Fiihigkeit der Lebensbewiiltigung und an innerweltlichem 
Erfolg zeigt. Jedoch karn es innerhalb der Weisheit zu einer Hypostasierung der 
Weisheit (cf Prov 8) und darnit zu einer Verselbstiindigung des Tun-Ergehen-
Zusarnmenhangs. Insofem die auf das Geben Gottes zuriickgefiihrten Inhalte der 
Lebensfreude bei Kohelet mit den Segensinhalten iibereinstimmen, steht er in 
genuin alttestarnentlicher Tradition, die aber nicht auf einen Bund zuriickgefiihrt 
wird, sondem in der Sch0pfungstheologie begriindet liegt. Bereits der Begriff 
"segnen" ist Kohelet fremd. Die Wurzel 11:1 "segnen", die vor allem in Gene-
sis (88x), Deuteronomium (Slx) und Psalmen (83x) verwendet wird, fehlt bei 
Kohelet. 1057 Auch in der Verkiindigung der Propheten tritt die Rede vom Segen 
zuriick. 1058 
1052 So isl nach Ex 1,21; Gen 46,3 Gottesfurcht die Voraussetzung fur Kinderreichtum und da-
mit fiir die Erfiillung der Verhei6ung eines groBen Volkes. Cf Wehmeier 1970:205. 
1053 Wehmeier 1970:206. 
1054 CfDtn26,15. Wehmeier 1970:207. 
l055 Siehe hierzu Wehmeier 1970:189seq, der den Segensinhalten im Allen Testament nachgeht. 
!056 Daneben giht es die Vorstellung unmittelbarer Kraftiibertragung (Gen 27,4 "daB meine 
Seele dich segne"; 32,23seq) und die wirksamer Segens- und Fluchworte (Num 22-24). Cf Weh-
meier 1970:145.191seq; Pedersen 1926:190seq. 
1057 Ziihlung nach Wehmeier 1970:67. CfEven-Shoshan 1989:206-208. 
1058 Stattdessen riicken sie Gerich! und Rettung in die Mitte ihrer Reden. Cf Wehmeier 
1970:218. Aber dieses ist ehenfalls kein Thema Kohelets. 
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So Hillt sich zusammenfassend feststellen, da8 Lebensfreude im Buch Kohelet 
zwar im alttestamentlichen Kontext verwurzelt ist, aber sich doch als davon 
unabhangig erweist. Die Inhalte der Aufforderungen zur Lebensfreude finden 
sich zwar in einzelnen Texten wieder, jedoch nirgends in den gleichen Zusam-
menstellungen und auch nicht in ihrer Priignanz. In der Begriindung gibt es 
Uberschneidungen insofem Kohelet auf die Sch6pfung zuriickgreift. Hingegen 
fehlt das bei Kohelet dargelegte Verhfiltnis von Lebensfreude und memento 
mori. Eine literarische Abhangigkeit von alttestamentlichen Texten ist nicht zu 
erkennen. Demnach muB nun gefragt werden, ob Kohelet Texte oder Lehrmei-
nungen aus seiner Umwelt rezipiert hat. Dem soll im folgenden nachgegangen 
werden. 
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6. Agyptische Texte 
Da Kohelet in einer weisheitlichen Auseinandersetzung mit dem Tun-Ergehen-
Zusammenhang steht und der Tun-Ergehen-Zusammenhang sowie das Ge-
schichtsschema der Weisheit anhand der Maat-Vorstellung in Agypten entwik-
kelt wurde, soil dem agyptischen Maat-Verstiindnis und seiner kritischen Rezep-
tion nachgegangen werden. Desweiteren sollen die fiir den Tun-Ergehen-
Zusammenhang relevanten Themen Lebensfreude und Vergiinglichkeit erortert 
werden, da sie auch bei Kohelet von fundamentaler Bedeutung sind. Diese bei-
den Themen konnen selbstiindig und miteinander verbunden auftreten. Die The-
men Lebensfreude und Jenseitsskeptizismus kommen bereits in der Auseinan-
dersetzungsliteratur, die aus der Erinnerung an den Verfall des Alten Reiches 
hervorgegangen ist, zur Sprache. 
In der Nachamarnazeit kommen mit den "hiiretischen" Harfnerliedem, den 
Jenseitsklagen und den Liebesliedem drei Gattungen zum Durchbruch, die sich 
in neuer Weise zu Jenseitserwartung und Lebensfreude auBem und bis in die 
Spatzeit Agyptens nachwirken. Dabei sind besonders die "hiiretischen" Harf-
nerlieder hervorzuheben, da sie Ahnlichkeiten zu Kohelet aufweisen. Ihr Tradi-
tionsweg soil gekliirt und die unterschiedliche Ausgestaltung der Inhalte und 
Motive analysiert werden, um aufzuzeigen, wo es die groBte Niihe zu Kohelet 
gibt. Dabei liiBt sich die Rezeption altiigyptischer Festsitten bis in romische Zeit 
aufzeigen. Da Kohelet zur israelitischen Weisheitsliteratur gehort und sich mit 
weisheitlichen Lehrmeinungen auseinandersetzt, muB er auch in Beziehung zur 
agyptischen Weisheitsliteratur gesetzt werden. 
6.1. Maat und personliche Frommigkeit in Agypten 
In Agypten ist Maat nicht mit einer Weltordnung gleichzusetzen. Sie ist keine 
selbstiindige GroBe, sondem wird von den Gottem initiiert, um als Rechtsord-
nung unter den Menschen aufgerichtet zu werden. Sie tritt analog zum Prinzip 
der kosmischen Herrschaft auf und hat damit eine religiose Dimension.1059 So 
stiftet das Prinzip Maat eine Sphiire der Aufeinander-Bezogenheit alles Han-
1059 Cf Assmann 1990 :210. 
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delns, in der die Tat zum Tiiter zuriickkehrt und der einzelne folgerichtig von 
dem "lebt", was in Wort und Tat "aus ihm hervorgeht"''. 1060 In Agypten wird 
die Schiipfung als Aufrichtung gegen das Nichtseiende verstanden. Da sie jeder-
zeit auf dem Spiel steht, bedarf es der Maat, um die Ordnung neu aufzurichten. 
Das Ausbleiben des adiiquaten Ergehens ist deshalb stets nur vorliiufig, bis die 
Maat aufgerichtet ist. Da die Giiltigkeit der Maat auBer Frage steht und die 
Maat sich stets gegen die Unordnung richtet, kann in dieser Vorstellung das 
Ausbleiben der innerweltlichen Retribution nicht zu einer Anklage gegen Gott 
fiihren. Demnach stellt sich die Theodizeefrage fiir einen unverschuldet Leiden-
den nicht. 1061 Das Leiden gehiirt also nicht in den Bereich der <lurch die Schiip-
fung gewiihrleisteten Ordnung des Tun-Ergehen-Zusammenhangs, sondern in 
den Bereich des Nichtseienden gegen den auch die Gotter angingen. 1062 Der 
Tun-Ergehen-Zusammenhang ist keine Dimension der Gottesniihe, sondern 
gehiirt in den zwischenmenschlichen Bereich gesellschaftlicher Solidaritiit. Die 
Verantwortung fiir das Funktionieren des Tun-Ergehen-Zusammenhangs liegt al-
lein beim Menschen. 1063 Da aber mit dem Handeln Gottes in der Geschichte ge-
rechnet wird, kiinnen die individuellen Erfahrungen als Handeln Gottes interpre-
tiert werden. So gelangt jemand zum Schuldbekenntnis: 
"Ich bin der Mann, der falsch geschworen hat bei der Herrin des Hauses 
Nefertari, gerechtfertigt. Die Macht des Gottes hat sich ereignet. "1064 
Der Verlust der konnektiven Gerechtigkeit in der Amarnazeit fiihrt nun zu ei-
nem Wandel der Maat-Vorstellung, welcher in der Bewegung der persiinlichen 
Friimmigkeit hervortritt. Die persiinliche Friimmigkeit meint die "Erfahrung der 
Gottunmittelbarkeit des Menschen"l06S. Sie hat ihre Wurzeln im Fest,1066 wie 
1060 Assmann 1990:212. Cf Fox 1995:41. 
1061 Das bedeutet nicht, dall der Mensch die Weltordnung durch die Vetwirklichung der Maat 
schafft, wie Schmid 1966:22 meinte, sondem der Mensch gibt sich in die vorgegebene Ordnung 
und triigt dadurch zu ihrer innetweltlichen Aufrechterhaltung bei. Cf Fox 1980:122. 
1062 Cf Assmann 1996:269seq. 
1063 Dieses war nicht die einzige Sichtweise in Agypten. In der Lebenslehre des Ptahhotep Zelle 
l 69seq wird auf Leid Bezug genommen, welches nicht auf eine biise Tat zuriickgeht und die 
persiinliche Zuwendung Gottes betont: "Sei nicht iiberheblich gegen einen, der keine eigenen 
Kinder hat ... Jeder Einsame wird von Gott gefiirdert". Cf Riimheld 1989:125. Hier deutet sich 
bereits an, was spiiter in der persiinlichen Friimmigkeit zum Durchbruch kam. 
l064 Deir el-Medine Stele bei Assmann 1975a:362 (Agyptische Hymnen Nr 159). 
1065 Steiert 1990:32. 
1066 Cf Assmann 1996:261. 
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sich daran zeigt, daB sich die friihesten Texte persiinlicher Friimmigkeit auf Ge-
betsostraka1067 finden, mit denen sich beim Fest, insbesondere beim schiinen 
Fest vom Wiistental, unmittelbar an den in der Prozession vorbeikommenden 
Gott gewandt wurde. Die persiinliche Friimmigkeit 1063 ist eine historische Er-
scheinung, die ihren verborgenen Anfang bereits vor der Amarnazeit nahm, 
dann aber durch die Verlinderungen der Amarnazeit in der Rammessidenzeit 
zum Durchbruch kam. l069 In der persiinlichen Friimmigkeit verschmilzt Gott 
mit der durch die Maat garantierten Gerechtigkeit und wird zu demjenigen, der 
belohnt und straft. Damit wird das individuelle Ergehen zu einer Dimension der 
Gottesnahe und die eigene Biographie zu einer Geschichte des Handelns Got-
tes.1070 Da nun das persiinliche Ergehen von der Intervention Gottes abhlingig 
wird, wird der Tun-Ergehen-Zusammenhang geschwacht. Das Gottvertrauen 
ersetzt die berechenbare Ordnung, so da8 Erfolg und Millerfolg nicht mehr als 
MaBstab des Einklangs mit dem gottlichen Willen gelten. 1011 Dieser freie Wille 
Gottes, "der seine Liebe eben nicht nach Regeln und Gesetzen, sondem unbere-
chenbar verschenkt", 1072 hebt das Ordnungsdenken in weisheitlichen Systemen 
auf. 1073 Jedoch bleibt die Aufforderung, Gutes zu Tun, in der persiinlichen Frii-
mmigkeit bestehen. Sie wird nun aber nicht mit dem Ergebnis des Wohlerge-
hens, sondem mit dem Willen Gottes begriindet. 1074 
Dieser Gegensatz von auBerem Ergehen und innerem Gottvertrauen la6t sich an 
einem Klagepsalm aus der Verfolgungszeit der Amarnaperiode verdeutlichen. 
Dort preist ein Web-Priester seinen Gott: 
1067 Diese stammen aus der Zeit vor Amama und reichen mindestens bis in die Zeit Amenopbis 
II. zuriick. Cf Posener 1975:195-210; Assmann 1979a:15 FN 9. 
1063 Zur persiinlichen Friimmigkeit cf Brunner 1982:951-963; Assmann 1996:259seq mil wei-
terfiihrender Literatur. 
1069 Cf Assmann 1991c:261. Der Begriff "persiinliche Friimmigkeit" fiir Erscheinungen der Ra-
messidenzeit wurde durch Breasted 1912:344seq gepriigt: "The Age of Personal Piety-
Sacerdotalism and Final Decadence". 
1070 Cf Assmann 1991c:265. 
1071 Cf Steiert 1990:31. 
1072 Brunner 1963a:109. 
1073 Cf Assmann 1990:256. 
1074 Brunner 1963a:112: "Der irdische Lohn mag kommen. kann aber auch ausbleiben. Entspre-
chend soll eine Siinde unterlassen werden, einfach, weil sie Gott ein Abscheu ist, obwohl keines-
wegs feststeht, daJl sie sich nicht auf Erden bezahlt macht." 
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"Mein Herz (trachtet danach), dich zu sehen, Herr der Persea-Baume, 
wenn dein Hals Blumenkriinze empfangt! Du gibst Sattigung ohne zu es-
sen und Trunkenheit ohne zu trinken. Mein Herz wiinscht dich zu sehen, 
Freude meines Herzens, Amun, du Kampfer des Armen. "1075 
Hier kommt im Festvokabular eine Frommigkeit zum Ausdruck, die das Fest 
ersehnt, sich aber von alien aulleren Zeichen lost und die Niihe Gottes ohne das 
Fest erlebt, trunken wird ohne Trank und satt wird ohne Essen. Die personliche 
Frommigkeit aullert sich auch in Liebesliedem an die Gotter und im Vertrauen 
auf die Fiirsorge der Gotter: 
"Ich singe dir, trunken von deiner Schonheit, meine Hiinde auf der Siin-
gerharfe; ich lehre die Kinder der Sanger, die Schonheit deines Ange-
sichts anzubeten ... Du sorgst fiir alle Augen. Bewahrer ihrer Wohnun-
gen, wenn dein Zorn sich ereignet, ihr Schlitzer, dessen Fehlschlag es 
nicht gibt" .1076 
6. 2. Auseinandersetzungsliteratur 
Zur Auseinandersetzungsliteratur gehoren das Gesprach eines Mannes mit sei-
nem Ba1077, die Mahnworte des Ipuwerl078, die Prophezeiungen des Nefertj, die 
Klagen des Chacheperreseneb und der Oasenmann1079. Davon sind die ersten 
beiden hier von Interesse, weil sie eine Aufforderung zur Lebensfreude enthal-
ten. Die Lehre fiir Merikare gehort inhaltlich ebenfalls hierher, obwohl sie for-
mal zu den Lebenslehren zu ziihlen ist.10so 
Die Rekonstruktion der geschichtlichen Ereignisse der I. Zwischenzeit erfolgte 
aufgrund der Historisierung der Auseinandersetzungsliteratur, die von der 
historischen Priimisse einer blutigen Revolution am Ende des Alten Reiches aus-
ging. Dazu wurden die einzelnen Texte in ein hypothetisches Abhiingigkeits-
und Frage-Antwort-Schema gebracht. Jedoch handelt es sich dabei um eine 
nicht haltbare Rekonstruktion, die auf der Historisierung der Texte beruhte, 1081 
1075 Agyptische Hymnen Nr. 147, bei Assmann 1975a:349. Grafitto im Grab Theben 139 aus 
der Zeit des Semenchkare. Cf Assmann 1991c:259. 
1076 Agyptische Hymnen Nr. 195, Zeile 106-108.269-271 bei Assmann 1975a:400.406. Cf 
Schott 1950:59. 
1077 Andere Bezeichnung: Der Lebensmiide. 
1078 Andere Bezeichnung: Klage iiber die Zerstiirung Agyptens. 
1079 Andere Bezeichnungen: Klagen des Bauem; Reden des Chu-en-Anubis. 
108° Cf Brunner 1986 :27. 
1081CfErman1896; Gardiner 1909; Breasted 1912; Otto 1951:5. 
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denn die in Keramik, Architektur, Griiberfeldern und Kunst hinterlassenen Spu-
ren, sowie die Botschaften der autobiographischen Inschriften sprechen gegen 
einen radikalen Umsturz und fiir einen Zustand relativer Anarchie. 1082 Dabei 
werden diese Zustiinde in den Autobiographien als zeitgleich aber au6erhalb des 
Zustiindigkeitsbereiches des jeweiligen Gaufiirsten geschildert. Aus der Perspek-
tive des Mittleren Reiches werden diese Zustiinde nun in der Auseinan-
dersetzungsliteratur, deren Texte alle friihestens aus der 12. Dynastie des Mittle-
ren Reiches stammen und damit nur Erinnerungen darstellen, zu einer in der 
Vergangenheit liegenden Chaosbeschreibung ausgeweitet, die den Glanz der 
wiederhergestellten Ordnung des Mittleren Reiches um so heller erstrahlen lii6t 
und so das wieder geeinte Reich legitimiert. Demnach handelt es sich nicht um 
historische Berichte, sondern um Propagandaliteratur1083 mit einem "Abglanz 
historischer - wenn auch nicht notwendig aktueller - Erfahrung" ,1084 die 
zugleich eine weisheitlich-theologische Fragestellung aufgreift. Ferner hat sich 
gezeigt, daS sich die fiir die Geschichtsrekonstruktion angenommene Abfolge 
der Texte nicht halten lii6t und die friiher als Antwort gedachten Texte, die iilte-
ren zu sein scheinen, so daS sich aus der Auseinandersetzungliteratur kein Ge-
schichtsbild der ersten Zwischenzeit entwerfen Hilk 
6.2.1. Das Gespriich eines Mannes mit seinem Ba 
Yorn "Gespriich eines Mannes mit seinem Ba" sind die letzten zehn Seiten auf 
einem Papyrus der 12. Dynastie erhalten. 1085 Dieser Text priisentiert sich hier in 
einer Form, die zwischen Dialog und Bericht steht, da die Reden des Ba nur in-
direkt ("das, was mir sagte mein Ba") wiedergegeben werden.t086 Der Text 
enthiilt sowohl poetische, wie prosaische Passagen. 1087 
1082 Cf Assmann 1996:97-131; Seidlmayer 1990:431-442. 
l083 Cf Lichtheim 1973:149seq; Junge 1977:277; Assmann 1996:125. 
1084 Junge 1977:281. 
1085 Papyrus Berlin 3024. 
1086 Der Text kann auch als dramatischer Monolog (Tobin 1991 :343) aufgefa6t werden. Die 
dialogisclie Gestaltung von Texten findet sich mehrfach im Alten Orient, so z.B. in Agypten im 
Jenseitsgespriich zwischen Alum und Osiris und am Schlu6 der Lehre des Ani, in Mesopotamien 
z.B. im Dialog zwischen Herr und Diener. 
1087 Lichtheim 1973:163 unterscheidet drei Stile, niimlich Prosa, symmetrisch strukturierte Rede 
und lyrische Poesie. 
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Beim Gesprlich eines Mannes mit seinem Ba handelt es sich um einen Text der 
Auseinandersetzungsliteratur, der das individuelle Ergehen in einer nicht mehr 
nach iiberschaubaren Regeln konnektiver Gerechtigkeit verlaufenden Welt be-
handelt. Dabei bleibt wegen der nur fragmentarisch ernaltenen ersten Rede des 
Ba und einer moglichen Einleitung nicht nur die Person des Mannes, sondem 
auch der Ausgangspunkt des Gesprliches im Unklaren. Aus den Andeutungen 
und Bezugnahmen der anderen Reden !assen sich mIBliche Lebensumstlinde des 
Mannes rekonstruieren, 1088 die zu der Annahme fiihren konnen, der Mann wiin-
sche den Selbstmord herbei.1089 
Obwohl die Lebensumstlinde des Mannes auch spliter wieder zur Sprache kom-
men, dienen sie doch nur dazu, die weitreichendere theologische Frage nach der 
Giiltigkeit der traditionellen religiosen Praktiken und Jenseitsvorstellungen auf-
zubringen. Hier kommt also angesichts sozialer Verlinderungen eine theologi-
sche Frage zur Sprache. Diese Frage wird auf dem Hintergrund einer neuen 
theologischen Konzeption gestellt, nlimlich der neu aufgekommenen Ba-Lehre, 
wie Brunner-Traut1090 hervorgehoben hat. Fecht1091 nimmt dariiber hinaus an, 
daB das Gesprlich zu einer Gattung von "Belehrungen des Ba" gehort, die in 
Dialogform gestaltete Lehrbiicher zur richtigen Belehrung waren. Auf jeden Fall 
kommt es im Verlauf des Gesprliches zu einer Auseinandersetzung mit der tradi-
tionellen ligyptischen Religion und in diesem Zusammenhang zu einer Aufforde-
rung zur Lebensfreude. Diese Auseinandersetzung, wie sie in den Reden von Ba 
und Mann zum Ausdruck kommt, muJ3 fiir die Frage nach der Aufforderung zur 
Lebensfreude nliher beleuchtet werden. Die Auseinandersetzung lliJ3t sich unter 
dem Aspekt Zeit fassen. 1092 Der Ba vertritt die U nmittelbarkeit eines Gesche-
hens und der Mann die Kontinuitlit der Zeit. Dieses wirkt sich auf die theologi-
sche Fragestellung von der Relation von Diesseits und Jenseits aus. Der Mann 
vertritt die traditionellen Vorstellungen ligyptischer Religion und sieht die Konti-
nuitlit der jenseitigen Existenz durch den Totenkult gesichert. Der Ba bestreitet 
aber diese Kontinuitlit und unterstreicht dieses in der Drohung, ihn zu verlas-
1088 Cf Erman 1896:6. 
1089 Cf Erman 1896:4. Renaud 1991:49seq hebt in ihrer psychologischen Deutung den Selbst-
mord wiederum hervor. 
1090 Cf Brunner-Traut 1967: 6-15. Fiir diese These spricht ferner, daJl die iiltesten Belege des Ba 
aus der ersten Zwischenzeit stammen. 
1091 CfFecht1991:126. 
1092 Cf Assmann 1996:200. 
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sen. Wiirde der Ba den Lebensmiiden verlassen, so wiirde das nicht nur den Tod 
bedeuten, sondem kiime dem zweiten Tod, der AuslOschung der Person, der 
Vernichtung durch Feuer1093 gleich, da der Mann den Ba im Jenseits benotigt. 
Der Mann hli.lt an seinen Vorstellungen trotz der miB!ichen au6eren Umstande 
fest. Er hat keinen Erben (Zeile 51 seq) und damit niemanden, der seine jenseiti-
ge Existenz durch den Totenkult sichem kann und niemanden, auf den seine Le-
benskrafte iibergehen konnen, um seine diesseitige Kontinuitat zu bewahren.1094 
Er erhofft sich aber den Beistand seines Ba, den er mit jenseitigen Versprechen 
zu gewinnen sucht. Er erwartet nichts mehr von seinem Leben, sondem sehnt 
sich nun das Jenseits herbei. Dort erwartet er ein gerechtes Gericht und die Wie-
dergutmachung seines ungliicklichen Zustands. Dort will er "als ein lebender 
Gott" in einer Welt sein, der keine Schranken gesetzt sind. Darauf antwortet 
ihm der Ba: 
"Wenn du an das Begrabnis denkst, so ist das eine Gemiitsverstimmung. 
Es ist ein Hervorholen der Trane beim Traurigmachen eines Menschen. 
Es ist das Fortnehmen eines Menschen aus seinem Haus, indem er ge-
worfen wird auf den Hiigel. Du wirst nicht emporsteigen nach oben, da-
mit du die Sonne siehst, die, (die in Steinen formten aus Granit), die, die 
an schonen Pyramiden bauten in schoner Arbeit, sobald die, die bauen 
lie6en, geworden sind wie Gotter, bleiben ihre Opfersteine leer, wie die 
der Milden, die gestorben sind auf dem Uferdamm aus Mangel an einem 
Hinterbliebenen. Das Wasser hat sich genommen seinen Tei!, die Sonne 
desgleichen. Es reden mit ihnen die Fische des Randes des Wassers. 1095 
Hore du auf mich. Siehe, es ist gut zu horen fiir die Menschen. Folge 
dem schonen Tag! VergiB die Sorge."1096 
Der Ba fiihrt das Versagen des Kontinuitat gewahrleistenden Totenkultes ins Ge-
sprach ein und kommt dariiber zum unmittelbaren Wahmehmen der Lebensfreu-
de. Er beobachtet die Vemachlassigung der Graber und bestreitet die Grundvor-
stellungen agyptischen Jenseitsglaubens. Es gibt keine jenseitige Bewegungsfrei-
1093 
"Sehel mein Ba isl beim mich Irrefiihren, aber ich hiirte nicht auf ihn, isl beim mich Fort-
ziehen zu einem Tode zu dem ich nichl kommen miichte, isl beim mich Werfen auf das Feuer" 
(Z .11-17). Zitiert nach Barta 1969 :20. 
1094 Diese doppelle Zielrichtung der nachlodlichen Existenz wurde von Assmann 1976:33seq 
unler den Begriffen Horus-Konstellation und Kamutef-Konslellalion herausgestellt. 
l095 Errnan 1896:44 erfa61 die bier beschriebene Situation treffend: "die Leiche liegt am Ufer, 
halb im Wasser und halb im Trockenen; Fluth und Hitze haben sich in sie getheilt und sich jede 
"ihr Ende" davon genommen. Die Fische aber kommen und nagen an ihr und slollen mil ihren 
Kiipfen an sie, als wollten sie mil ihr sprechen. " 
l096 Ubersetzung nach Barta 1969:23. Weilere Dbersetzungen bei Errnan 1923:122-130; Bissing 
1955:124-128; Faulkner 1956; Goedicke 1970; Simpson 1972:201-209; Lichtheim 
1973:163seq; Renaud 1991:23seq; Foster 1992:11-18. 
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heit, kein "emporsteigen nach oben, damit du die Sonne siehst". Es gibt keinen 
Fortbestand. Das Aufhoren des Totenkultes1097 fiihrt zur Ausloschung der Erin-
nerung in der diesseitigen und zur Bewegungsfreiheit des V erstorbenen in der 
jenseitigen Welt. Diese Toten unterscheiden sich nicht von denjenigen, denen 
kein Totenkult zuteil wurde. Im Tod sind alle Menschen gleich, deshalb gilt es 
das Hier und Jetzt auszunutzen: "Folge dem schonen Tag! Vergill die Sor-
ge. HIQ98 
Diese Rede des Ba kann als ein friihes Zeugnis fiir eine Einstellung aufgefaBt 
werden, welche die Praxis von Totenkult und Begrabnis anzweifelt und ange-
sichts des kurzen und irreversiblen Lebens zum LebensgenuJl auffordert. 1099 
Diese Haltung wird durch zwei Gleichnisse unterstrichen. Der Ba erzahlt von ei-
nem Bauem, der nach dem Verlust seiner Familie nicht iiber seine verstorbene 
Frau, sondem um die kleinen bzw. ungeborenen Kinder1100 trauert, die getotet 
wurden, "bevor sie lebten". Im zweiten Gleichnis erzahlt der Ba von einem 
Mann, der wegen einer Abendrnahlzei~ zornig wird, sich dann aber besinnt. In 
beiden Gleichnissen nimmt der Ba Bezug auf die Situation des Mannes. Der 
Skopus des ersten Gleichnisses ist das Leben als hochstes Gut, welches der 
Mann ergreifen soil. Der Skopus des zweiten Gleichnisses konnte die Besinnung 
sein, zu der sich der wegen der Mahlzeit Zornige rufen liiJlt. So will auch der 
Ba den Lebensmiiden zur Besinnung rufen. Eine andere Deutung nimmt Ass-
mann1101 vor. Er meint, der Ba vertrete bier die Haltung des Mannes, wahrend 
der Lebensmiide die Haltung der Frau einnehme. Der Skopus ware dann das 
Thema Zeit. Wahrend der Mann jetzt sein Abendbrot will, also unmittelbaren 
GenuJl verlangt, will die Frau, wie der Lebensmiide, den rechten Zeitpunkt ab-
warten. 
Bei dieser Interpretation kame es zu einem nicht einsichtigen Rollentausch, und 
der Antwortcharakter der dritten Rede des Lebensmiiden wiirde verloren gehen. 
AuJlerdem gibt es keinerlei Hinweise dafiir, daB es sich bier nicht um ein 
Gleichnis, welches einen Vergleichspunkt hat, sondem um eine Parabel handelt, 
die allegorisch ausgedeutet werden miiJlte. 
1097 DaB der Totenkult an den groJlen Mastabas wahrend der ersten Zwischenzeit zum Erliegen 
kam, wird durch die l'.iberbauung der dazu notwendigen freien Fliichen bestiitigt. Cf Assmann 
1996:103. 
1098 Sms hrw efr sm1J-mJ:i. Hier klingt die seit der Lehre des Ptahhotep verbreitete Aufforderung, 
dem Herzen zu folgen, (smsjb.k) an. Cf Zaba 1956:128. 
io99 Cf Osing 1977:573. 
1100 Cf Barta 1969:45. 
1101 Cf Assmann 1996:203. 
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Auf diesen radikalen Jenseitsskeptizismus und diese dringliche Aufforderung 
zum LebensgenuB antwortet der Mann dem Ba in vier Liedern, die als Entgeg-
nung verstanden werden miissen und wiederum den Vorzug des Todes vor dem 
Leben herausstellen. Sie spiegeln den Gang des Dialogs wieder, indem sie vom 
Streit mit dem Ba, der Klage iiber die Gegenwart zum Preis von Tod und 
Jenseits iibergehen1102 (4. Rede des Mannes). Am SchluB wird nicht klar, ob es 
sich um einen KompromiB1103 oder um die Uberwindung der Vorstellungen des 
Ba handelt. 1104 Zumindest zeigt sich der Ba versohnt. Er gesteht dem Mann zu, 
wonach er verlangte und verspricht, ihn nicht zu verlassen. Von der Gesamtin-
terpretation ist es abhli.ngig, ob die Aufforderung des Ba, "liebe mich hier, 
nachdem du den Westen zuriickgestellt hast"ll05 , als eine Zuriickstellung des 
Jenseits gegeniiber dem Diesseits und damit als KompromiB aufzufassen ist, 
oder ob hier die Ansicht des Ba iiberwunden wird und er hier wie im Jenseits 
geliebt wird, auch wenn dieses der liuBere Anschein dem Totenglauben wi-
derspricht. ll06 Es ist miiBig zu klliren, ob es in jener Zeit in Agypten eine 
Gruppierung gab, die eine solch scharfe Jenseitskritik vertrat, zumindest wird 
sie hier als Argument verwendet. 
Auch unabhlingig von jenseitsskeptischen AuBerungen wurde in jener Zeit im 
orthodoxen Konzept zur Lebensfreude aufgefordert. So heiBt es auf der zeit-
genossischen Stele des Megegj: 
"Ich verbrachte eine an Jahren reiche Zeit ... Ich bin einer, der das Gute 
liebt und das Bose haBt, der den Tag voll ausnutzt. Ich zog keine Zeit 
vom Tag ab; ich lieB keine niitzliche Stunde verstreichen. Ich verbrachte 
die Jahre auf der Erde und erreichte die Wege der Nekropole, nachdem 
ich mir jede Grabausriistung bereitet hatte, die den Seligen bereitet wer-
den kann. Ich bin einer, der seinem Tag folgt, der seiner Stunde nach-
geht im Verlauf eines jeden Tages. "!107 
1102 Cf Hornung 1996:179. 
1103 So die Deutung von Barta 1969:47. 
ll04 Cf Assmann 1996:207. Redford 1995:2234 interpretiert: "The man seems to win the argu-
ment, this outcome was perhaps but a perfunctory nod in the direction of orthodoxy". Er folgt 
damit einer Auslegung, wie sie auch bei den "hiiretischen" Harfnerliedem wieder auftritt, da6 
niimlich die Miiglichkeit zur Kritik nur im orthodoxen Rahmen miiglich war. Wenn die Kritik so 
zwar zuriickgenommen oder iiberwunden wurde, so hat sie zumindest dadurch, daB sie geauBert 
wurde, Existenz erlangt. 
1105 Zitiert nach Barta 1969:29. 
1106 Cf Assmann 1996:207-209. 
1107 Zitiert nach Schenkel 1965:108seq. Cf Assmann 1991a:219; 1989:22. 
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So ist nicht die Lebensfreude neu, sondem die Motivation der Lebensfreude aus 
dem Bestreiten der Jenseitshoffnung. So wird aus der Lebensfreude eine Auffor-
derung zum carpe diem. 1108 Insofem hier grundlegende altorientalische Fragen 
nach Tod, Andenken und LebensgenuB angesprochen werden, zeigt sich eine 
Nii.he zu Kohelet. So kommen im Gesprachsverlauf einige Themen zur Sprache, 
die in der weisheitlichen Diskussion Bedeutung haben, namlich <las Verhfiltnis 
von Diesseits und Jenseits, <las Verhfiltnis von Unmittelbarkeit des Genusses und 
Jenseitsvertrostung, die Wahmehmung der Lebensfreude trotz miBlicher Umsta-
nde (fehlendem Recht), die Bedeutung von Totenkult und Erbe (Horus- und 
Kamutef-Konstellation). 
Ferner haben sowohl das Gesprach eines Mannes mit seinem Ba, als auch Kohe-
let eine dialogiihnliche Struktur. Es fehlt aber eine Auseinandersetzung, in der, 
wie bei Kohelet, <lurch <las Zitat der fiktive Gesprachspartner reprasentiert und 
anschlieBend widerlegt wird.1109 
Assmann1110 sieht die Betonung des Vorzuges des Lebens in dem ersten Gleich-
nis des Ba als eine Aussage an, die in krassem Gegensatz zur Weisheit Kohelets 
steht und verweist dazu auf Koh 4,1-3. Jedoch reiBt er diesen Abschnitt aus dem 
Zusammenhang und verkennt seine argumentative Funktion und die lebensbeja-
hende Gesamtintention Kohelets, die der positiven Aufforderung des Ba vie! na-
her steht, als der Lebensvemeinung. 
6.2.2. Die Mahnworte des Ipuwer 
Die Mahnworte des Ipuwer sind in einer Kopie auf dem Papyrus Leiden 344 
recto aus der 19. Dynastie in siebzehn Blattem fragmentarisch iiberliefert. 1111 
Sie stammen wahrscheinlich aus dem Mittleren Reich, 1112 obwohl sie scheinbar 
llOS Da der Ba nicht iiber das Vergessen werden klagt, sondern als Realitiit hinnimmt, halte ich 
es nicht fur angebracht, hier von einem "verzweifelten LebensgenuJl" (Otto 1951 :7) zu sprechen. 
Goedicke 1970:129 interpretiert unter einem modemen Blickwinkel und spricht vom "battle cry 
of the ancient Egyptian existentialists". 
ll09 Wenn Loretz 1964:83 FN 206 zu dem SchluJl kommt, es giibe beziiglich des Aufbaus keine 
Verwandtschaft, so liegt dieses daran, daJl er Aufbau und Inhalt verwechselt, denn sein Argu-
ment lautet: "Das Buch Qohelet ist offensichtlich kein Zwiegespriich des Konigs mit seiner 
Seele.". 
ll 10 Assmann 1996:202. 
ll ll Herausgegeben und iibersetzt von Gardiner 1909. Weitere Obersetzungen bei Erman 
1923:130-148; Faulkner 1965:53-62; Fecht 1972 (z.T.); Simpson 1972:210-229; Lichtheim 
1973:150-161; Hornung 1996:77-94. 
lll2 Cf Hornung 1996:176. Die Datierungen schwanken vom Ende des Alten Reichs bis in die 
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in der ersten Zwischenzeit spielen. Der Papyrus wird Ipuwer, einem beriihmten 
Beamten der Vergangenheit, der Oberster der Sanger gewesen sein sol11113 , zu-
geschrieben. Die Mahnworte des Ipuwer driicken in der literarischen Form der 
Klage die Verlusterfahrung der vertrauten Ordnung aus, die sich auf alle Le-
bensbereiche auswirkt. lll4 Theologisch !assen sie sich als "Klage iiber ein Leben 
ohne Maat" 1115 fassen. Der Text hat dialogische Strukturlll6 und setzt sich aus 
fiinf Abschnitten zusammen, die durch unterschiedliche Einleitungsformeln vo-
neinander unterschieden sind und auf das Kemstiick dem "Vorwurf an Gott" 1117 
zusteuem. Dieser behandelt das Thema der fehlenden Gerechtigkeit und setzt 
dem Bild des guten, ftir seine Hertle sorgenden Hirten, das eines schlechten Hir-
ten entgegen, dessen Hertle diirftig ist, der schliift und das Sterben liebt. 1118 Die 
Mahnworte des Ipuwer zeichnen als Propagandaliteratur ein bewuBtes Gegenbild 
zur Heilszeit des Mittleren Reiches.1119 
Dabei findet sich im zweiten Tei! mit 8,5-7 ein kurzer Abschnitt, der zum 
Vergleich mit den Aufforderungen zur Lebensfreude herangerogen wurde. 1120 
"Seht, gliicklich ist ein Mann, der seine Nahrung verspeist. Verzehre 
deine Giiter in Herzensfreude, ohne dich von jemandem hindem zu las-
sen! 1121 Richtig ist es fiir den Menschen, seine Nahrung zu essen, (denn) 
Gott weist sie dem zu, den er schatzt.. . " 
Hyksoszeit. Cf van Seters 1964:13-23; Spiegel 1975:66. Fecht 1972 und Barta 1974:19-33 neh-
men mehrere literarische Schichten an. 
1113 So nach den zwei reliefierten Kalksteinbliicken aus Saqqara. Cf Yoyotte 1952:69.70; Ass-
mann 1991a:307; Sitzler 1995:44. 
1114 Cf Hornung 1996:176; Assmann 1996:127. 
1115 Sitzler 1995:37. 
ll16 "Was Ipuwer sprach, als er der Majestiit des Allherrn Antwort gab". Cf Gardiner 1909; 
Willimas 1990:20; Sitzler 1995:37. 
1117 Cf Otto 1951; Fecht 1972; Sitzler 1995. 
1118 
"diirftig isl seine Hertle, wenn er sie den ganzen Tag Jang gehiitet hat ... Schliift er etwas? 
Man sieht seine Macht nicht ... Isl denn ein Hirte, wer das Sterben liebt?". Zitiert nach Hornung 
1996:90-92. 
1119 Cf Posener 1956:7-10. Aus der parallelen Entwicklung in den sumerischen Klagen Iii.Ill sich 
postulieren, da6 von dieser Heilszeit am verlorenen SchluJl die Rede war. So folgt in der Propa-
gandaliteratur der Isin-Larsa-Zeit auf die Klagen iiber die Zerstiirung der Stadtstaaten der 
N euautbau durch die aktuellen Herrscher. 
11 20 So Humbert 1929:115; Galling 1932:299. 
1121 Die Ubersetzung "unhindered" wurde von Faulkner 1964:31; 1965:58 als Verbesserung zu 
Gardiner 1909:62 "turning not back" eingebracht. 
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Liicke1122 von 1h Zeile. 
" ... Seht doch, wer von seinem Gott nichts wuBte1123, der opfert ihm mit 
dem Weihrauch eines anderen, den (er) nicht kennt. .. " (8,5-7).1124 
Der Abschnitt besteht aus zwei Sinneinheiten. Die vorhergehenden Verse beste-
hen jeweils aus kurzen Sinneinheiten, die Situationen skizzieren, die jeweils die 
Umkehr der Verhfiltnisse beschreiben. Diese Umkehr wirdjeweils in zwei Rich-
tungen beschrieben und zwar als Aufwartsbewegung fiir den sozial Nied-
riggestellten und als Abwartsbewegung fiir den Hiihergestellten. Die neuen Aus-
sagen beginnen jeweils mit "Seht". 
Das doppelte Vorkommen dieser Aufforderung legt nahe, auch in 8,5-7 zwei 
Sinneinheiten anzunehmen, von denen die erste vom Lebensgenu6 und die zwei-
te von der U mkehrung der sozialen Ordnung spricht. 1125 Dabei handelt es sich 
in 8,5-6 um eine Ubergangsstelle, wie nicht nur an der Einfiihrung des neuen 
Themas Lebensgenu6 deutlich wird, sondem auch daran, daJ3 von 8,7 an nur 
noch eine Abwartsbewegung, aber keine Aufwartsbewegung mehr beschrieben 
wird. In 8,7 wird diese als verkehrte Welt an einem Beispiel des Kultus aus-
gefiihrt. Die Sonderstellung des Verses zeigt sich auch in der von den anderen 
Versen abweichenden Metrik. Auf eine kurze Protasis folgt eine lange Apodo-
sis. Wiirde der mittlere Teil "Verzehre deine Giiter in Herzensfreude, ohne dich 
von jemandem hindem zu !assen!" gestrichen, so giibe es keine Sinniinderung, 
da die niichste Zeile die erste wieder aufnimmt. Dieses ist ein deutliches Anzei-
chen dafiir, daB es sich hi er um ein Zitat handelt, niimlich um das Zitat einer 
Aufforderung zur Lebensfreude. So ist Erman zuzustimmen, der bereits an-
nahm, mit diesem Spruch liige ein Zitat "aus einem al ten Buche" 1126 vor und 
fragt, "was soil der hier?". 
1122 Die Liicke geht bereits auf eine Textverderbnis in der Vorlage des Schreibers zuriick. DaB 
der iiberlieferte Papyrus bier immer leer war, weist Gardiner 1909:Tafel 8 an der Darstellung 
des Schwanz.es der Schlange nach. Gardiner 1909:63 nimmt eine Textergiinzung in der Liicke 
vor, die konsequent aus dem Gedankengang der vorhergehenden Vergleiche hergeleitet wird. Er 
ergiinzt "'the food of every man is taken from him"' or "'all men now hunger"' und rekonstruiert 
den Gedankengang: "it is a good thing for a man to eat his own food, and it is a right that god 
concedes to those of whom he approves; now however, this divinely-given privilege is denied to 
men." 
1123 Pecht 1972:42 FN 71 iibernimmt den Vorschlag von Faulkner 1964:31 "'who is not known 
to him" und schliigt vor: "ohne daB es der Gott weiJl" oder "ohne daB der Gott wei6". Der Sub-
jektswechsel fiigt sich zwar besser in seine Interpretation ein, iiberzeugt aber nicht. 
1124 8,5. Zitiert nach Hornung 1996:86. 
ll25 Cf Gardiner 1909:62. 
1126 Em1an 1923:142 FN 3. 
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Mir scheint, diese Frage kann vom gemeinsamen Thema der gestorten Ordnung 
her beantwortet werden. Sie wurde zuvor an einzelnen Beispielen der Um-
kehrung der Verhfiltnisse beschrieben. Nun wird sie anhand des Lebensgenusses 
als auBerhalb des menschlich Planbaren und damit im Bereich der gest6rten 
Maat angesiedelt. Der Vergleichspunkt ist die Unverfiigbarkeit des Gliickes, 
welches hier in der Zuordnung von Nahrung und Gottesgabe hervortritt. Gott 
gibt die Nahrung dem, den er schiitzt: "Gott weist sie dem zu, den er schiitzt." 
(wg.sw ntr n fJsjj.n.f). Aus der Bezeichnung des Empfangers !Jsjj, der Gelobte, 
Gepriesene, Geschatzte1127 lliBt sich keine moralische oder ethische Wertigkeit 
ableiten. Die Gabe liegt in der Freiheit Gottes. Diese U nverfiigbarkeit bedeutet 
aber, daB der Mensch die Ordnungen nicht <lurch sein Handeln, sei es kultisch 
oder moralisch, beeinflussen kann. In dieser Situation gewinnt der GenuB des 
Augenblicks an Bedeutung. Er ist zugleich die Quintessenz aus der Beobachtung 
der verdrehten Ordnung. 
Fecht1128 sieht in 8,5-7 eine Sinneinheit, die iiber das zweite "Siehe" hinausgeht 
und eine ironische und bittere Gegeniiberstellung bildet. Nach dieser Inte!Jlreta-
tion kommt es am Anfang ebenfalls zu einer Aufforderung zum LebensgenuB. 
Der zweite Tei! zeige nun aber, daB dieser Mensch den LebensgenuB 
unrechtmliBig erhfilt. Er habe das Wohlgefallen Gottes zwar <lurch Opfer be-
wirkt, aber seine Opfergaben hatte er gestohlen. Demnach wiirde hier ein 
Beitrag zur Entwicklung der ligyptischen Ethik geliefert, wie er sich auch in der 
Lehre fiir Merikare findet. Dort kommt es zu einer Praferenz des sittlichen ge-
geniiber dem kultischen Verhalten, indem die Aufforderung, sich die Nekropole 
gut zu bereiten, <lurch den Hinweis auf Rechtschaffenheit und Maat-Tun ethi-
siert wird (s.u.). Dennoch kann Fecht1129 nicht iiberzeugen, da mehr fiir zwei 
als fiir eine Sinneinheit spricht und die von ihm vorgenommene Ethisierung dem 
Text fremd ist. 
Bereits Humbert11 30 erkannte die Ubereinstimmung zu Kohelet nicht nur in der 
Aufforderung zur Lebensfreude, sondem auch in der Rechtfertigung, daB nlim-
lich die guten Gaben von Gott gegeben werden. Es gibt zu Kohelet tiefgreifende 
Ubereinstimmungen in der Gedankenfolge, nicht aber im Wortlaut. Am stark-
1127 Hannig 1995:558. 
1128 Fecht 1972:42. 
1129 Fecht 1972:42. 
11 30 Humbert 1929:115. 
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sten ist die Ahnlichkeit zu 2,24-26. Beiden ist nicht nur eine Aufforderung zur 
Lebensfreude gemeinsam, sondem auch ihr unmittelbares Wahmehmen und die 
Situierung der Gabe im freien, nicht moralischen Handeln Gottes. Gemeinsam 
ist beiden auch die Thematisierung der fehlenden Gerechtigkeit angesichts der 
sich dazu passiv verhaltenden Gottheit, n31 die beide Male als Schiipfergott er-
scheint. ll32 Hieraus muB nicht geschlossen werden, daB Kohelet die Mahnworte 
des Ipuwer gekannt hat. Vielmehr zeigen sich Ubereinstimmungen in dem allge-
meinen Thema gestiirte Ordnung, sowie bei den Themen Lebensfreude als Got-
tesgabe und Aufforderung zur Lebensfreude. Wobei die letzten beiden Themen 
in dem Tei! Erwlihnung finden, der bei Ipuwer als Zitat erscheint. Demnach 
kiinnten Kohelet und Ipuwer auf ein in Weisheitskreisen verbreitetes Gedanken-
gut zuriickgegriffen haben. 
6.3. Lebenslehren 
Die Lebenslehren bilden eine Gattung der iigyptischen Weisheitsliteratur, die 
mehrfach zum Vergleich mit Kohelet herangezogen warden ist, und zwar wegen 
lihnlichen Gedankenguts1133 , formgeschichtlicher Verwandtschaft oder eines di-
rekten Textbezugsl 134. 
Kohelet stimmt mit einigen Lebenslehren darin iiberein, daB ein Kemtext durch 
eine Uberschrift, eventuell einen Prolog1135 und einen Epilog umrandet wird. 1136 
6.3.1. Lehre des Ptahhotep 
Der Text ist auf vier Papyri, einer Schreibertafel und drei Ostraka erhalten. Die 
iilteste Handschrift stammt aus dem Mittleren Reich. Ptahhotep soil gemiiB der 
Einleitung unter dem Konig Asosi, also in der 5. Dynastie, gelebt haben. Die 
Lehre ist vermutlich im Alten Reich entstanden. 1137 Bereits bei Ptahhotep findet 
sich die Aufforderung: 
11 31 Cf Sitzler 1995:51. 
1132 Zum Schiipfergott in Ipuwer cf Fecht 1972:27seq; Barta 1974:19-33. 
1133 So die spaten Papyri Insinger und Anchscheschonki. 
1134 Die sogenannte Ptahhotepforrnel in Kohelet 3, 14. Cf Herrmann 1953-54:283-287. 
1135 In 1,4-11 kiinnte es sich um einen Prolog handeln, auf welchen ab 1,12 die Kiinigsfiktion 
folgt. Andererseits isl mit 1,3 die Fragestellung des Buches bereits gegeben, so da6 1,4-11 zum 
Hauptteil des Buch es gehiirt. 
1136 Zum Aufbau der Weisheitsliteratur im Alten Orient cf Kitchen 1977:69-114; 1979:235-383. 
1137 Cf Zaba 1956:7seq; Brunner 1980:989-991; 1988:108seq; Fecht 1958:49-50. 
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"Folge deinem Herzen, solange du lebst, und tue nicht mehr, als man 
dir auftriigt. "1138 
Sie ist ein Rat zu einem ausgewogenen Leben und setzt entsprechend fort: 
"Verkiirze nicht die Zeit fiir deine Vergniigungen, hor ma! auf, dich um 
das Haus zu kiimmem." 
Zur Allegorie des Greisenalters bei Kohelet wird die Beschreibung des Alters 
aus der Einleitung der Lebenslehre des Ptahhotep herangezogen.1139 
"Gebrechlichkeit ist (iiber mich) gekommen, das Greisenalter ist ein-
getreten, der Kiirper ist kraftlos, Hilflosigkeit ist emeut da. Die Kraft ist 
geschwunden, da das Herz matt ist. Der Mund schweigt, er kann nicht 
mehr reden, die Augen sind schwach, die Ohren taub. Der (sic!) Herz 
schlaft und triint den ganzen Tag. Das Herz ist auch vergeBlich und kann 
sich nicht mehr an gestem erinnem. Die Knochen schmerzen vor Alter. 
Die Nase ist verstopft und kann nicht mehr atmen, Aufstehen und 
Hinsetzen sind gleichermaBen beschwerlich. Gutes ist zu Schlechtem ge-
worden, und j~der Geschmack ist geschwunden. Was das Alter den Men-
schen antut - Ube! ist es in jeder Hinsicht. "1140 
Der Text folgt einem sorgfiiltigen Kompositionsschema.1141 Die Beschreibung 
ist sachlich ohne Allegorien. Das Greisenalter selbst wird mit einem positiven 
Begriff eingefiihrt. Darauf folgt eine negative Beschreibung des Altwerdens. 1142 
Sie beinhaltet das Schwinden bestimmter Kiirperfunktionen, die die ganze 
Person in Mitleidenschaft ziehen: Kraft, Verstand und Redefiihigkeit und einzel-
ne Detailbeschwerden von Augen, Ohren, Knochen, Nase, Atmung.1143 
Die letzten Zeilen stellen das Fazit der Altersbeschreibung dar. Das Alter 
schafft nur Beschwerden. Deshalb will der greise Konig einen Sohn oder Schil-
ler als Nachfolger an seine Stelle treten !assen. Er soil ihm "ein Stab fiir das Al-
1138 Kapitel X. Zitiert nach Brunner 1988:115. Nur in einem Tei! der Handschriften steht "Fol-
ge deinem Herzen (sms jb.k). L2 B.M. 10409 hat "Folge Deinem Ka". (sms k'.k). Cf Zaba 
1956:30. 
Aus drucktechnischen Griinden gebe ich die Umschrift des ilgyptischen Alef mit dem semiti-
schen Zeichen ) wieder. 
1139 Cf Crenshaw 1985:378; Hertzberg 1972:62; Zimmerli 1962:244; Kroeber 1965:201. 
1140 Ubersetzung nach Brunner 1988:110 Zeile 7-20. Cf Simpson 1972:160; Lichtheim 
1973:62-64; Burkard 1988:29-30; 1991:197. 
1141 Wenn den Umstellungen von Burkard 1988 zu folgen sein sollte, so ware der Text thema-
tisch in Verspaaren zusammengestellt und konzentrisch aufgebaut. 
1142 Cf Burkard 1988:23. 
1143 Cf Burkard 1988:24-26. 
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ter" 1144 sein. Diese gewiinschte Regentschaftsiibemahme ist der "Sitz im Leben" 
der Altersbeschreibung. 1145 Diese Einleitung liefert den literarischen Vorwand, 
der die Unterweisung motiviert und autorisiert. 1146 Vielleicht ist sie als Ab-
schiedsrede1147 aufzufassen. 
Der Text bei Ptahhotep steht nicht im Zusammenhang mit einer Aufforderung 
zur Lebensfreude und hat einen anderen "Sitz im Leben". Obwohl Ptahhotep 
und Koh 11, 7 seq gut durchstrukturierte Kompositionen sind, gehen sie nicht 
iiber eine grundsatzliche Gemeinsamkeit in der negativen Beurteilung des Al-
tems, einer Beschreibung der Gebrechen einzelner Kiirperteile hinaus. Die fiir 
Kohelet charakteristische Allegorie fehlt. ZimmerJil 148 nimmt eine Abhangigkeit 
Kohelets von Ptahhotep an und meint, daB "die Schilderung des Alters zum Stil 
der Lehren gehiirte" und "Kohelet mit dieser ihm iiberkommenen Stilsitte in 
groJ.ler Freiheit umzugehen" wuJ.lte und die Schilderung des Alters aus der Rah-
menerziihlung Ptahhoteps herausliiste und in seine Lehre eingliederte. Dazu 
fehlen jedoch nicht nur die Zwischenglieder, wie Zimmerli selbst bemerkt, son-
dem jegliche Beweise. AuJ.lerdem ist seine Voraussetzung falsch, daB die Schil-
derung des Alters zu den Lehren dazugehiirte. Sie ist ein Spezifikum der Le-
benslehre des Ptahhotep. 
Byargeon1149 findet Ahnlichkeiten zwischen der Essenz der Maximen des Ptah-
hotep und Kohelet darin, daB Zufriedenheit in der Unterordnung unter den 
giittlichen Willen erlangt wird. Dabei handelt es sich aber nur um eine lose 
Analogie der Schicksalsvorstellung.1150 Eine literarische Abhiingigkeit Kohelets 
von Ptahhotep ist nicht ersichtlich. 
6.3.2. Lehre fiir Merikare 
Die Lehre fiir Merikarell 5 l ist auf drei Papyri der 18. Dynastie iiberliefert und 
geht auf die erste Zwischenzeit1152 oder auf den Beginn des Mittleren Rei-
1144 Zeile 21. Cf Blumenthal 1987:84-97; Scharbert 1990:290. 
1145 Cf Scharbert 1990:291. 
1146 Cf Blumenthal 1987:84. 
1147 Cf Bergmann 1979:79. 
1148 Zimmerli 1962:244. 
1149 CfByargeon1991:11. 
l150 Eine deutlichere Parallele findet sich in der Rede des Sia-Schu im Grab des Petosiris (s.u.). 
1151 Obersetzungen bei Gardiner 1914:20-36; Simpson 1972:180-192; Lichtheim 1973:97-109; 
Heick 1977b; Brunner 1988:137-154. 
1152 Cf Blumenthal 1980:40-41; Brunner 1988:139seq. 
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ches11 53 zuriick. Sie enthfilt zwar keine Aufforderung zur Lebensfreude, die mit 
Kohelet in Verbindung gebracht werden kann, soll aber hier behandelt werden, 
da sie Ubereinstimmungen zu Kohelets Gottesbild aufweisen soll, welches fiir 
die Motivation der Lebensfreude ma6geblich ist. Dabei geht es um die Verbor-
genbeit und Unerforschlichkeit Gottes: 
"Generationen kommen und Generationen gehen dahin unter den Men-
schen und11 54 Gott, der die Menschennatur kennt, hfilt sich verborgen. 
Niemand kann den Schlag des Herrn der HandllSS abwehren, und was 
die Augen sehen, ist nur das Angegriffene. "1156 
Dieser Text kann als weiterer Beleg daflir gelten, da6 die bei Kohelet themati-
sierte Freiheit und U nverfiigbarkeit Gottes, die dem Mensch en als Determina-
tion begegnet, keine spate Erkenntnis einer Weisheit der Krise ist, sondern ne-
ben anderen Gottesvorstellungen bestand.1157 Die Verborgenbeit Gottes wird 
hier zum Vorwurf an Gott.1158 Diese Gottesvorstellung wird kontrastiert durch 
das Kreislaufmotiv des Kommens und Gehens der Generationen. 
Wenn Byargeon1159 dariiberhinaus aus dem Lobpreis des Schopfergottes, der, 
obwohl er verborgen ist, fiir seine Schopfung sorgt, sich an die Schop-
fungstheologie bei Kohelet erinnert fiihlt, so iibersieht er die giinzlich andere 
Aussageintention eines Textes, in welchem Gott wegen seines fiirsorglichen 
Handelns1160 am Menschen gepriesen wird, und nicht wie bei Kohelet fern vom 
Menschen bleibt und gefiirchtet werden soll. Zwischen diesen beiden Belehrun-
gen iiber die verborgene Wirksamkeit Gottes (P 123-127) und dem Preis des 
Schopfergottes (P 130-138) ist ein Abschnitt iiber kultische Tiitigkeiten (P 127-
129)1161 eingefiigt, der sich der Tradition in Fragen von Weisheit und 
Jenseitsglauben verpflichtet weiB und den Vergeltungsgedanken aufrecht erhfilt. 
1153 Cf Schenkel 1975 :29seq. 
1154 Die adversative Ubersetzung "doch" (Heick 1977b:79) liillt den Vorwurf an Gott starker 
hervortreten. 
1155 Herr der Hand meint den Gewalttatigen. Cf Heick 1977b:79. 
1156 P 123seq. Zitiert nach Brunner 1988:152. 
1157CfByargeon1991:14 FN I. Bryce 1979:242 FN 33. 
11 58 Cf Sitzler 1995:28-32. Gardiner 1914:34 weist auf die iihnlichen Aussagen in den Mahn-
worten des Ipuwer hin. 
1159 Byargeon1991:13. 
1160 Eine Ubersicht iiber die gottlichen Handlungen und ihren anthropozentrischen Bezug bietet 
Assmann 199lc:202. 
1161 Einteilung nach Blumenthal 1980:25. 
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Er zitiert aus der Lehre des Dj edefhor den bekannten Satz 
"Riehle deinen Platz irn Wes ten wirkkriiftig her, statte de in Haus in der 
Nekropole gut aus"l162 
und modifiziert ihn, indem er fortsetzt 
"und zwar <lurch Rechtschaffenheit und Ma'at-Tun, denn das (allein) ist 
es, worauf ihre Herzen achten. Angenommen wird das Wesen des Recht-
schaffenen eher als das Rind des Sunders. "1163 
So stellt er das ethisch richtige Verhalten iiber das Opfer des Frevlers. Die Ge-
dankenwelt Merikares "proklamiert nicht LebensgenuB, sondern sittliche Hal-
tung und die Hoffnung auf ein gutes Andenken bei der Nachwelt" 1164 und unter-
scheidet sich damit grundlegend vom Buch Kohelet und den "hiiretischen" Harf-
nerliedern ( s. u.). 
Ferner wird die Lehre fiir Merikare zum Vergleich mit Kohelet herangezogen, 
da sie, wie auch die Lehre des Amenemhet1165, zur Gattung des Kiinigstesta-
ments gehiirt1166 und somit eine literarische Fiktion ist, die dadurch Gewicht 
erhfilt, daB sie dem Konig in den Mund gelegt wird. 
6.3.3. Das Enkomium der alten Weisen 
Es handelt sich hier um eme der Schriften, welche die Vorrangstellung des 
Schreiberberufes herausstellt. 1167 Sie befindet sich in einer Sammelhandschrift 
der Ramessidenzeit (19. oder 20. Dynastie), irn Papyrus Chester Beatty IV 
verso 2,5-3,11.1168 Der relevante Teil lautet: 
"Jene gelehrten Schreiber .. . (II, 11) Es wurden ihnen Tore an ihre 
(Grab-)hallen gemacht - nun sind sie zerfallen; ihre Totenpriester sind 
fort, ihre Grabsteine mit Erde bedeckt, ihre Griiber vergessen. Und doch 
wird ihr Name genannt, und zwar wegen der Biicher, die sie verfaBt ha-
1162 Cf Heick 1977b:81; Blumenthal 1980:31seq. 
1163 Zitiert nach Brunner 1988:153. Cf Pecht 1972:133. 
1164 Blumenthal 1980:8. 
1165 Cf Brunner 1988: 169seq. 
1166 Cf Humbert 1929:107; Galling 1932:298; vonRad 1969:469; 1970:292; Lauha 1978:2. 
1167 Zu den Texten, die den Schreiberberuf hervorheben, gehOrt auch die Lehre des Cheli. In 
Israel kann auf Sir 14,20-15,6 als Werbung fiir den Beruf des Weisen verwiesen werden. Cf 
Volz 1911: 128. 
1168 Brunner 1988:218seq. Ubersetzung bei Brunner 1957:177-178; 1966b:29; 1988:224-226; 
Schott 1950:155-157; Lichtheim 1976:175-178; Hornung 1996:162-163. 
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ben, als sie noch lebten. Gut ist die Erinnerung an ihren Verfasser bis in 
alle Ewigkeit. Werde ein Schreiber, nimm dir's zu Herzen, dann wird es 
deinem Namen ebenso ergehen. Niitzlicher ist ein Buch als ein gravierter 
Grabstein, als eine solide Grabwand. Ein Buch schafft Grab und Pyrami-
de im Herzen <lessen, der ihren Namen ausspricht. Wahrhaft niitzlich im 
Friedhof ist ein Name auf den Lippen der Menschen. Der Mensch ver-
geht, sein Leib zerffillt zu Staub, all seine Angehorigen sind verschwun-
den. Doch ein Buch gibt die Erinnerung an ihn in den Mund des Vorle-
sers. Niitzlicher ist ein Buch als ein festgebautes Haus, als Grabkapellen 
im Westen; besser ist es als ein wohlgegriindetes Schlo.8, besser als ein 
Denkstein im Tempel. Gibt es hier einen wie Djedefhor? Oder einen 
zweiten wie Imhotep?1169 ... Bei diesen Weisen, die das Kommende vor-
hersagten, hat sich das, was aus ihrem Munde karn, erfiillt. Man kann es 
als Spruch finden, niedergeschrieben in ihren Biichern. Die Kinder ande-
rer Leute sind ihnen zu Erben gegeben wie eigene Kinder. Sie (selbst) 
zwar sind verborgen, doch ihre Macht erstreckt sich auf alle, die in der 
Lehre lesen. Sie sind dahingegangen, ihre Namen wiiren vergessen - aber 
das Buch ist es, das die Erinnerung an sie wachhfilt. "1170 
Bei diesem Text handelt es sich vermutlich um die Schlu.Bparanese einer unbe-
kannten Weisheitslehre. 1171 Hier wird aus der Schwache des Kultus, die sich am 
Zerfall der Grabanlagen und dem Aufhoren des Totenkultes zeigt, geschlossen, 
da.8 sie keinen iiber das irdische Leben hinausgehenden Bestand zu schaffen ver-
mag. Darin kommt eine radikale Skepsis gegeniiber den traditionellen Jenseits-
vorstellungen zum Ausdruck, 1172 da so die jenseitige Existenzform geleugnet 
wird. Stattdessen wird auf den Vorrang der Weisheitslehren geschlossen. Die al-
ten Weisen erlangen in ihren literarischen Werken einen Bestand, den der Kul-
tus nicht bieten kann.1173 Neben den Konigen wurden aus der alten Zeit nur die 
Namen der Weisheitslehrer weiter tradiert.1174 Indem die Lehren und damit die 
1169 Es folgt eine Aufziihlung weiterer Weiser. 
1170 Zitiert nach Brunner 1988:224-226. 
1171 Cf Brunner 1966b:30. 
1172 Cf Lichtheim 1976:176. 
1173 Cf Brunner-Traut 1940:8. Junker 1955:140 hiilt dieses fiir einen bewuJlten Gegensatz zu 
den Aussagen in den "hiiretischen" Harfnerliedern. 
1174 Cf Brunner 1957: 110. Sie unterscheiden sich damit von der Anonymitiit der iibrigen Litera-
tur, was darauf zuriickgefiihrt werden kiinnte, dall die Wei sen mil ihren N amen fiir die Ver-
bindlichkeit ihrer Weisheitslehren biirgten. Cf Lichtheim 1976:176; Brunner 1966:31; Assmann 
1991a:307. Die Legitimation der iigyptischen Weisheit durch ihr Alter und ihre Herkunft war 
iiber die Grenzen Agyptens hinaus bekannt. Cf Jes 19, 11 : "Die weisen Riite des Pharao sind mil 
ihrem Rat zu Narren geworden. Wie kiinnt ihr zum Pharao sagen: "Ich bin ein Sohn von Weisen 
und komme von Kiinigen der Vorzeit her?"". 
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Namen ihrer Verfasser iiberdauem, nehmen sie eine Denkmalfunktion "indivi-
dueller Verewigung"1175 ein. Ahnlich auJ3ert sich auch eine Schulhandschrift des 
Neuen Reiches: 
"Mache dir die Papyrusrolle und die Schreibplatte zu Briidem: die sind 
angenehmer als Rauschtrank. Die Schreibkunst ist fiir den, der sie be-
herrscht, niitzlicher als jedes Amt, angenehmer als Brq~ und Bier, als 
Kleider und als Salben, gliickbringender als ein Erbe in Agypten und als 
ein Grab im Westen." 1176 
Die Weisheitslehre hat demnach Vorrang vor dem Kult und dem LebensgenuJ3. 
6.3.4. Lehre des Amenemope 
Die Lehre des Amenemope1177 ist vermutlich um llOO v. Chr. entstanden1178. 
Da sie nachweislich auf Proverbien gewirkt hat1179, liegt es nahe zu fragen, ob 
dieses auch fiir das Buch Kohelet der Fall ist. Dieser Frage ging Byargeon1180 
nach und findet drei Gemeinsamkeiten: 
1. Beide betonen, daJ3 die Unterordnung unter die Gotter zur Zufriedenheit 
fiihrt. 
2. Diel~ ~;" - Konstruktion Kohelets soll auf agyptisches Vorbild zuriickgehen 
und konnte, da sie besonders haufig in Amenemope Verwendung findet, von 
dort iibemommen worden sein. 
3. Das vergleichende Sprichwort bei Amenemope hat ebenso bekriiftigende 
Funktion an wichtigen Textpassagen, wie das ~;" )'l:;-Konzept. 
Hierzu ist jedoch folgendes zu bemerken: 
1175 Assmann 1991a:307. Cf Lehre fur Merikare P 35: "Schaffe dir ein bleibendes Denkmal 
durch Beliebtheit". Zitiert nach Brunner 1988:142. 
1176 Papyrus Lansing, spate 20. Dynastie. Zitiert nach Brunner 1957:174. 1177 B.M. Papyrus 10474. Ubersetznng bei Lange 1925:24-136; Simpson 1972:214-265; Llcht-
heim 1976:146-163; Brunner 1988:234-256; Shirun-Grnmmach 1991:222-250. 
1178 Cf Brunner 1988 :235. 
1179 Siebe unter 6.5.2 und Seite 12 FN 66. 
1180 Byargeon 1991:15-17. 
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ad 1: 
Diese Gemeinsamkeit hlingt an der Interpretation Byargeons, der aber nicht be-
merkt, daB in Amenemope ein durch die pers6nliche Frommigkeit1181 gepriigtes 
Gottesverhfiltnis besteht, welches sich von dem unpersonlichen Gottesbild Kohe-
lets unterscheidet. 
ad 2 und 3: 
Klein unterscheidet bei Kohelet drei Kategorien von :111:1-Spriichen, niimlich er-
stens Sprichworter, zweitens :!1!:1-Spriiche, "die zwei Teilbereiche der Wirklich-
keit iiber das Schema "Besser A mit B als C mit D" in ein wertendes Verhfiltnis 
zueinander und zum Menschen bringen" 1182 und drittens andere, die nicht die-
sem Idealschema folgen. Zu letzterem gehoren die :i1l:I 1'~-Spriiche. Bei Anwen-
dung dieses Schemas auf Amenemope zeigt sich, daB dessen bekriiftigende 
Sprich worter der zweiten Kategorie zuzuordnen sind, die bei Kohel et nie den 
Abschlu6 eines Gedankengangs bildet. Demnach mu6 Byargeons1183 vage Ver-
mutung, daB dieser Typ von Sprichwort iiber die Lehre des Amenemope in 
Israel eingefiihrt worden sein konnte, zuriickgewiesen werden. Eine Bekannt-
schaft des Buches Kohelet mit der Lehre des Amenemope ist nicht ersichtlich. 
6.3.5. Spruchsammlung des Anchscheschonki 
Die Spruchsammlung1184 steht auf einem demotischen Papyrus (BM 10508), der 
vermutlich in der Ptolomiierzeit angefertigt wurde. Die Sammlung selbst geht 
auf weisheitliches Spruchgut zuriick. Sie konnte aus dem 4. Jh.v.Chr. starn-
men.1185 Sie ist eine Sammlung von Spriichen und Sentenzen ohne ersichtliche 
Systematik, von denen sich etliche auch in den Erziihlungen und 
Spruchsammlungen anderer Volker finden. Sie reflektiert intemationale Weis-
heit, hat auf die Spriiche des Ahiqar zuriickgegriffen und scheint Themen und 
1181 Cf Brunner 1963a:ll6-ll 7; Assmann 1979a:ll FN 2; Steiert 1990:25seq. 
1182 Klein 1994:104. 
1183 CfByargeon1991:16. 
1184 Herausgegeben urn! iibersetzt von Glanville 1955. Weitere Ubersetzungen bei Stricker 
1958:11-33; Llchtheim 1980:159-184; 1983:66-92; Thissen 1984; Brunner 1988:257-291. This-
sen l 984:4seq unterscheidet die Spruchsammlungen mtr.t (Zeugnis, Summe der Erfahrungen 
von den klassischen Lebenslehren sb'j. t (Lehre, Erziehungstheorie). 
1185 Cf Glanville 1955:XII; Brunner 1988:257; Thissen 1984:9-13. 
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Motive aus griechischen Quellen geborgt zu haben. 1186 Eine besondere Niihe 
zeigt sich zu Papyrus Louvre 24141187 und zu einzelnen Papyrusfragmenten. 1188 
Einzelne dieser internationalen Sprichworte teilt die Spruchsammlung mit Kohe-
let, was auf die Internationalitat der Weisheit im Zeitalter des Hellenismus 
zuriickgefiihrt werden kann. 1189 Der Prolog erziihlt in literarischer Fiktion, die 
Spruchsammlung sei auf Tonscherben aus dem Gefangnis geschrieben worden, 
da Anchscheschonki als einziger bei einer Generalamnestie des Pharaos nicht 
aus dem Gefangnis entlassen wurde und deshalb iiber einen liingeren Zeitraum 
hinweg an seinen Sohn schreibt, um ihn zu unterweisen. 1190 Dadurch wird eine 
literarische Begriindung fiir die U nverbundenheit der einzelnen Abschnitte und 
Sentenzen gegeben, wie sie dieser Spruchsammlung zu eigen ist. 
Byargeon1191 will einige allgemeine Parallelen gefunden haben, niimlich: 
1. Beide Werke beginnen mit einem Lehrer, der keine Erfiillung gefunden hat. 
2. Beide Werke enden mit Maximen und Reflektionen, die aus dem Leben des 
Lehrers entsprungen sind. 
3. Beide Werke weisen eine iihnliche Struktur von Satzen auf, die ohne 
einleuchtendes Schema miteinander verbunden sind. 
ad 1: 
Hier handelt es sich um eine den Sinn entstellende Verallgemeinerung. 
ad 2: 
Hieraus Hillt sich keine direkte Bekanntschaft ableiten. Es kiinnte jedoch ein 
Hinweis auf eine verbreitete Argumentationsmethode sein, die ein indirekter Be-
leg fiir eine zeitgleiche Entstehung Kohelets ab dem 4. Jh. v. Chr. ware. 
1186 Cf Lichtheim 1983:13seq. 
1187 Cf Lichtheim 1983:93-100. 
1188 Cf Thissen 1984:8-9; Brunner 1988:260. Glanville 1955:XIV weist auf die Lehre des Ani 
bin, die ebenfalls den N achdruck auf die praktische U nterweisung legt. 
1189 Cf Gemser 1960:125-126 und Lichtheim 1983:28-35. So z.B.: 
- "Tue eine gute Tat und wirf sie in die Flut; wenn das Wasser austrocknet, wirst du sie wieder 
finden." (19,10, zitiert nach Brunner 1988:283) und Koh 11,1. 
- "Wer am Stein riittelt, dem fiillt er auf den Full." (22,5, zitiert nach Brunner 1988:286) mil 
Koh 10,9; Prov 26,27; Sir 27,28. 
1190 Der Prolog nimmt das bekannte Motiv des unschuldig im Gefiingnis sitz.enden Weisen auf. 
Cf Ahiqar, Josephsgeschichte, Koh 4,13-14. Die mehrfache Erwahnung eines Gefiingnisses (8,9; 
26,3seq) sieht Gemser 1960:106 als Hinweis auf eine tatsiichliche Inhaftierung des Verfassers 
an. 
1191CfByargeon1991:19 FN I. 
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ad 3: 
Hierzu ist zu bemerken, daB der Aufbau Kohelets den Lebenslehren niiher steht 
als dieser Spruchsammlung. Wiihrend sich aber bei Kohelet mit der Aufforde-
rung zur Lebensfreude ein durchgehendes Strukturelement aufzeigen lie6 und 
die Argumentation Kohelets in polaren Strukturen verlliuft, ist bei Anchsche-
schonki kein Prinzip oder System erkennbar1192. Grundslitzlich steht Anchsche-
schonki damit der Spruchsammlung Proverbien 10-24 am nlichsten, hat aber ne-
ben spezifisch ligyptischen Inhalten11 93 auch Eigenheiten in der Form, 1194 die sie 
von alien anderen Sammlungen unterscheidet. 
Beziiglich der Aufforderung zur Lebensfreude verweist Byargeon1195 auf 15,6: 
"Es gibt keine Wohltat au6er der, die man jemandem erweist, der ihrer 
( wirklich) bedarf. " 
Hier soil sich eine Parallele zum ::111::! 1'~-Konzept Kohelets finden. Byargeon 
meint, daB, da im Kontext von der fehlenden Anerkennung fiir gute Taten die 
Rede ist, sich hier eine Aufforderung zur guten Tat gegen die Erfahrung finde, 
so wie die Aufforderung zur Lebensfreude gegen alle Erfahrung ergeht. Diese 
Parallele ist nicht iiberzeugend, da eine Aufforderung, dem anderen Gutes zu 
tun von einer Aufforderung, sich selbst Gutes zu tun grundverschieden ist. Die 
Motivation zum selbstlosen Handeln als Ratschlag der Weisheit findet sich bei 
Kohelet nicht. Ein Zusammenhang zwischen der Aufforderung zur Lebensfreude 
bei Kohelet und Anchscheschonki ist nicht ersichtlich. 
6.3.6. Lehre des Papyrus Insinger 
Hierbei handelt es sich um eine W eisheitslehre, die auf einem Papyrus des 1. 
Jh. v. Chr. fast vollstlindig iiberliefert ist, etliche Parallelen im Carlsberg Papy-
rus aus dem 2. Jh. v. Chr. hat1196 und vermutlich aus dem 3. Jh. v. Chr. 
stammt. 1197 Die Lehre gliedert sich in einzelne Kapitel, die viele Themen der 
1192 CfGemser1960:113; Thissen 1984:8. 
1193 Cf Brunner 1988:260. 
1194 CfGemser 1960:110seq. 
1195 Cf Byargeon 1991 :18-19. 
1196 Cf Lichtheim 1983:115-116; Smith 1986:1197-1200. 
1197 Cf Lichtheim 1979:303; Brunner 1988:317. 
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Lebenslehren und der Selbstrechtfertigungen der Autobiographien wieder auf-
nehmen, ein tugendhaftes Leben nach dem iigyptischen Ideal beschreiben und 
von der Retribution gepriigt sind.11 98 Papyrus Insinger entwickelt den bereits 
aus der alten Weisheit bekannten Kontrast vom Weisen und Toren weiter und 
macht ihn zu seinem zentralen Konzept. 1199 Dabei kommt das Schicksal im Pa-
pyrus Insinger in drei gegensiitzlichen Aspekten zum Ausdruck: 
1. Das Schicksal ist das Resultat eines guten Charakters und der Selbsterkennt-
ms. 
2. Das Schicksal ist der nicht zu entbehrende und nicht einzuschiitzende Herr 
menschlicher Angelegenheiten. 
3. Das Schicksal kann den Toren oder Bosen vorziehen.12oo 
Trotz mancher ungeloster Diskrepanzen zwischen diesen Aspekten zielt Papyrus 
Insinger auf eine Weisheit, die am ersten Aspekt festhiilt und diesen auch in der 
Auseinandersetzung mit den anderen Aspekten aufrechterhiilt. Zwar heiBt es un-
ter dem zweiten Aspekt: 
"Geschick zusammen mit Gott bringt Gliick nach der Angst" (19,15), 
aber davor wird zur Standhaftigkeit aufgefordert: 
"Wer standhaft ist im Ungliick, <lessen Geschick kommt zwar, geht aber 
auch wieder." (19,14). 
Ebenso fiihrt die Beobachtung, daB es dem Toren oder BOsen besser gehen 
kann, zu einer Aufforderung rechten Verhaltens: 
"Segle nicht den Kurs eines bOsen Menschen, auch wenn das Geschick 
es gut mit ihm meint .. . Der Gottesfiirchtige kann zu seiner Sicherheit 
im Gefiingnis sitzen." (20,1). 
Dabei erhiilt das Schicksal <lurch pers6nliche Frommigkeit em Element des 
Vertrauens. Im Paypyrus Insinger wird eine positivistische Weisheit vertreten, 
die am ehesten mit der Weisheit Jesus Sirachs zu vergleichen ist. 1201 Wiihrend 
in den einzelnen Kapiteln der Mensch zum freien moralischen Handeln erzogen 
werden soil, scheinen die paradoxen SchluJ3verse eine totale Determination zu 
beinhalten, die den Tat-Folge-Zusammenhang umkehrt: 
1198 Eine Ubersicht iiber die einz.elnen Kapitel bietet Lichtheim 1983:112-113. 
1199 CfLichtheim 1979:290; 1983:116-128. 
1200 In dieser Dreiteilung folge ich Lichtheim 1979:295. 
1201CfLichtheim1983:122.184. 
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"Geschick und Gliick, die kommen: Gott ist es, der sie sendet" .1202 
Der Papyrus thematisiert das Ausnutzen der Gelegenheiten zur Lebensfreude an-
gesichts der UngewiJlheit iiber Zukunft und Tod, sowie der fehlenden Moglich-
keit zur Lebensfreude im Alter: 
"Tod und Leben am morgigen Tag - wir wissen nicht wie (es wird). Das 
Heute mit seiner Lebensfiihrung ist das, worum ein Weiser bittet. Wer 
daran hiingt, Reich tum zu horten, dem ist er, wenn er zum Sterben 
kommt, gestohlen. Gut ist das Leben dessen, der alt geworden ist und 
noch iiber seinen Besitz verfiigen kann; wer (alters)schwach ist, muB, 
selbst wenn in (seinem) Vorratshaus Schatze lagem, um seinen Anteil 
davon bitten. Der, fiir den 60 Jahre vorbei sind, fiir den ist alles vorbei. 
Wenn sein Herz den Wein liebt - er kann nicht mehr bis zur Trunkenheit 
trinken. Wenn er das Essen liebt - er kann nicht mehr so essen wie ge-
wohnt. Wenn seine Herz eine Frau wiinscht - der Augenblick fiir sie 
kommt nicht mehr1203 . Wein, Frau und Essen erfreuen das Herz. Wer sie 
genie6t ohne viel Aufhebens, wird in der Offentlichkeit nicht getadelt. 
Wer eines von ihnen entbehrt, ist ein Feind seines Korpers ... "1204 
Im Anschlu6 an die Skizzierung der Vorziige des Lebens folgt eine Mahnung 
zum memento mori, eine Erinnerung an den Tod als Grenze an der alles abge-
legt werden mu6, an der auch der Vorteil des Besitzes verffillt: 
"Weder der Gottlose noch der Gottesfiirchtige kann die Lebenszeit, die 
ihm zugeteilt ist, iindem. Wer gliicklich ist in seinen Lebenstagen, denkt 
in dieser Zeit an den Tod ... Das Ende des Gottesfiirchtigen ist es, wenn 
er mitsamt seiner Grabausriistung im Friedhof begraben wird. Wer Mil-
lionen besitzt, die er durch Horten aufgehauft hat, kann sie nicht mit sich 
in den Friedhof nehmen. Wer sie gehortet hat, nur um sie anderen zu 
hinterlassen, erhfilt keine neue Lebenszeit dafiir. "1205 
1202 5,11. Wo die Argumentation vollstiindig isl, besteht sie aus sieben Satz.en, die aus je zwei 
Paaren von Paradoxien bestehen, sowie zwei SchluJlfolgerungen und einem Refrain wie diesem. 
Cf Lichtheim 1980:185; 1983:138seq. Das Verhiiltnis von der Determination Gottes zur 
menschlichen Freiheit isl komplementiir. Cf Lichtheim 1983:133. Da es allgemeine Verbreitung 
hat und auch im Allen Testament zu finden ist, wird es Kohelet nicht von bier iibemommen ha-
ben. Cf Loretz 1964:85. 
Wenn Byargeon 1991:20 der Ansicht isl, diese formelhafte SchluJlwendung wiirde Gott in glei-
cher Weise verteidigen, wie dieses bei Kohelet <lurch die :l 10 1'~-Siitze geschehe, so scheitert 
dieser V ergleich here its an dieser Fehleinschiitzung. Denn beiden geht es nicht darurn, die 
Souveriinitiit Gottes zu verteidigen. 
1203 Thissen 1991 :300 iibersetzt: "Wenn sein Herz eine Frau wiinscht, tritt doch der Hiihepunkt 
bei ihr nicht (mehr) ein.' Der ausbleibende Orgasmus der Frau isl damit ebenso ein Makel, wie 
der fehlende Rausch und die Einschriinkung des Essens. 
1204 Aus der sechzehnten Lehre. Zitiert nach Brunner 1988:323seq. 
1205 Zitiert nach Brunner 1988:325. 
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Wenn das Buch Kohelet mit dem Papyrus Insinger verglichen wird, so zeigt 
sich, da6 auf iihnliche Fragestellungen andere Antworten gegeben werden. Das 
Gegensatzpaar Weiser - Tor findet sich auch in der alttestamentlichen Weisheit 
von Proverbien1206 und Kohelet, hat aber dort eine andere Verwendung, denn 
Kohelet sprengt die Giiltigkeit dieses Konzeptes <lurch den Verweis auf das glei-
che schicksalhafte Ergehen beider. Dieses hinter dem Weiser - Tor Konzept 
stehende Welt- und Schicksalsverstandnis stimmt mit dem Papyrus Insinger aber 
grundsatzlich darin iiberein, die Balance zwischen gottlicher Souveriinitat und 
menschlicher Selbstbestimmung zu suchen. Es unterscheidet sich aber darin, daJl 
Kohelet den von Papyrus Insinger aufrecht gehaltenen Tun-Ergehen-
Zusammenhang als gescheitert betrachtet und nicht auf Charakterschulung ab-
zielt. 
Eine groJlere Niihe weist Kohelet zu den bei Papyrus Insinger genannten lnhal-
ten der Lebensfreude auf, denn Wein, Speise und Frau treten auch in Kohelet 
9,7.9 auf. Jedoch fehlen auch hier die festlich-kultischen Elemente aus 9,8. Wie 
bei Kohelet skizzieren die genannten Elemente nicht ein rauschendes Fest, son-
dem ein erfiilltes Leben. Die unterschiedliche Intention zeigt sich aber wiede-
rum in der Fortsetzung, die dieses gute Lebensgeschick als <lurch Weisheit er-
reichbar aufzeigt. Die UnbeeinfluJlbarkeit des Todes, die Erinnerung an den 
Tod, die Verganglichkeit alien Besitzes und die damit implizierte Notwendig-
keit, in diesen Lebenstagen gliicklich zu sein, sind Themen, die bei Kohelet 
ebenfalls Gewicht haben. 
Zusammenfassend bleibt festzuhalten, da6 das Buch Kohelet und Papyrus Insin-
ger sich in ihrer Zielrichtung und Frommigkeitshaltung maJlgeblich unterschei-
den, aber iihnliche Fragestellungen behandeln 1201 und demnach dem gleichen 
zeitgeschichtlichen Kontext entsprungen sein konnten. 
1206 Besonders in Prov 10-22,16. CfLichtheim 1983:122. 
1207 Lichtheim 1979:302 fiihrt diese auf die Furch! zuriick, welche die hellenistische Welt 
durchzog. 1983: 114 weist sie auf gleiche Elemente in der hellenistischen Moral hin. 
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6. 4. Die iigyptischen Harfnerlieder 
6.4.1. Erfassung des Textkorpus der "hiiretischen" Harfnerlieder 
Bei den Harfnerliedern handelt es sich um Texte, die einem Harlen- oder Lau-
tenspieler12os in einem Grab beigefiigt sind. Hiiufig richtet der Harfner1209 ein 
Lied an den Grabherrn und <lessen Frau, vor denen er sitzt und spielt. Die Harf-
nerlieder sind durch ihre besondere Aufzeichnungsform1210 und ihren Aufzeich-
nungsort mit dem Grab verbunden, obwohl sie inhaltlich stark differieren. Die 
meisten stellen Verkliirungen1211 dar oder preisen die gliickliche Lage der jensei-
tigen Fortexistenz des Grabherrn. 1212 In der Nachamarnazeit tritt daneben eine 
weitere Gruppe von Harfnerliedern auf. Diese Lieder sind dadurch verbunden, 
l208 Die "Siingerharfe" des Neuen Reiches ist stets miinnlich besetzt. In anderen Zusammenhiin-
gen wird die Harfe sowohl vom Mann als auch von der Frau gespielt. Cf Krah 1991 :33. 
1209 Der Harfner sitzt gewohnlich auf der Ertle oder auf einer Matte. Das spricht fiir eine sozial 
niedrige Stellung. Hiinfig wird er blind und glatzk(jpfig dargestellt. Eine befriedigende Erklii-
rung dafiir konnte bisher nicht gegeben werden. Da die Blindheit des Harfners spiiter als Beleidi-
gung aufgefaJlt wurde (Thissen 1992:14), kommt dadurch wohl die sozial niedrige Stellung zum 
Ausdruck. Brunner 1975:829 meint, daJl sich der Harfnerberuf fiir Blinde nahelegt, um in 
Tempel- und Grabfeiem Geld zu verdienen. Demnach hiitte diese Zuordnung ihre natiirliche 
U rsache in den besonders ausgepriigten musikalischen Fiihigkeiten Erblindeter. Auch der Schutz 
der Frauen des Harems, der zu dem Haushalt gehorte, in dem der Harfner tiitig war, wird zur 
Erkliirung herangezogen (cf Krah 1991:41; Assmann 199la:209 FN 37). Dagegen spricht aber 
eine Beobachtung, die sich in der Amarnazeit machen liIBt. Dort linden sich niimlich neben der 
Darstellung des blinden Harfners sehende Musiker, denen fiir die Zeit des musikalischen Vor-
trags die Augen zugebunden wurden. (cf Manniche 1978:14; 1991 :65). Dabei konnte es sich um 
eine symbolische Blindheit zur Begegnung mit der Gottheit handeln (cf Martin 1985:12 FN 7), 
die Aussagen soil, daJl dem die Musik vortragenden das Sehen nicht erlaubt isl, oder daJl er 
nicht gesehen werden soil, um in der Anonymitiit hinter dem Konig zuriickzutreten (cf Manni-
che 1978:18). Schott sieht femer eine Beziehung zu blinden Gottheiten und erwiihnt, daJl sich 
Au gen auf den Schallboden von Harfen linden und fragt vermutend, ob diese Au gen "zur Harfe 
in den Hiinden des augenlosen gottlichen Siingers geworden" (Schott 1935-38:464) sind. 
1210 Der Begriff starnmt von Assmann l 977a:59. 
1211 Die Verkliirung (s-'!Jw) isl ein Sprechritus, der dem Verstorbenen zugute kommt. Sie isl 
Kraft der Sprache, welche den Verstorbenen zu einem Ach macht. Sie manifestiert die erwiinsch-
te jenseitige Daseinsform durch Handlungen, indem sie durch diesseitige "Handlungen gotter-
weltliche Ereignisse zu vergegenwiirtigen und die irdische Dingwelt mil Bedeutungen einer 
jenseitigen Sinnwelt zu iiberformen vermag". Assmann 199la:ll2. Cf Kees 1956:55-58; Ass-
mann 1986:998-1006. Eine Auflistung mil Literaturangaben der zu den Verkliirungen zu rech-
nenden Harfnerlieder bietet Assmann 1977 a: 977 seq, ergiinzt durch l 979:54seq. 
1212 Cf Assmann 1977b:978. Zwei Harfnerlieder stehen besonders in dieser Tradition, nii.mlich 
das des S'-Mw.t, genannt Kjkj (TT 409; Cf Abbildung und Text bei Muhammed 1966:168-169. 
Tafel 10.12; Grabbeschreibung bei Kampp 1996:612) und das im Grab des Sw-n-r' (Obersetzung 
und Abbildung bei Simpson 1969-70:49-50). 
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da8 sie eine von der orthodoxen iigyptischen Tradition abweichende Jenseits-
und Todesproblematik zu Wort kommen lassen, die dazu fiihrte, sie als Lieder 
zu bezeichnen, welche "das Diesseits (tp t') erhohen und das Jenseits (lirt nfr) 
herabsetzen" .1213Sie werden als "hiiretische" Harfnerlieder bezeichnet. In ihnen 
bekommt der LebensgenuB durch die Erhohung des Diesseits Gewicht. Die "hii-
retischen" Harfnerlieder bilden keine homogene Gruppe. Die Erhohung des 
Diesseits wird in den einzelnen Liedern unterschiedlich rezipiert. Sie konnen ihr 
sowohl zustimmend als auch ablehnend begegnen. Wegen seines inhaltlichen 
Anspruches wird auch das Anteflied (s.u.) zur Gattung der "hiiretischen" Harf-
nerlieder geziihlt, obwohl es eine andere Aufzeichnungsform und einen anderen 
Aufzeichnungsort hat. Es ist nicht in einem Grab aufgezeichnet, sondern auf 
dem Papyrus Harris 500 (pBM 10060 recto) iiberliefert, welcher aber selbst als 
Grabbeigabe diente. In seiner Eroffnung stellt das Anteflied den Anspruch, 
ebenfalls aus einem Grab, niimlich dem des Antef, zu stammen. In der vorlie-
genden Fassung ist es mitten in einer Sammlung von Liebesliedern aufgezeich-
net. Auf der Riickseite des Papyrus befindet sich das Miirchen vom verwunsche-
nen Prinzen1214 und die Sage der Einnahme von Joppe. 1215 
Das Anteflied und das Harfnerlied aus dem Grab des Paitenemhab aus Saqqara 
stehen in einem direkten Abhiingigkeitsverhiiltnis. Dabei zeigen die Reste des 
Liedes von Paitenemhab, daB es zwar etwas kiirzer ist, sich aber nur geringfii-
gig unterscheidet, so daB beide zusammen behandelt werden konnen. Das Grab 
des Neferhotep (TT 50) ist von besonderem Interesse, da in ihm drei Harfnerlie-
der aufgezeichnet sind, die in ihren gegensiitzlichen Aussagen und Bezugnahmen 
die durch die Harfnerlieder entfachte Diskussion reflektieren. Dabei gehort Ne-
ferhotep I zu den "hiiretischen" Harfnerliedern. Eine iihnliche Reflexion und 
Synthese konnte im Grab des Nefersecheru aus Ziiwyet Sultiin stattgefunden ha-
ben.1216 Des weiteren finden sich "hiiretische" Harfnerlieder in den Griibern des 
Paser (TT 106), Inherchau (TT 359), Amunpahapi (TT 355), Thutmose (TT 
32), Ra'ia (Saqqara), Thotemheb (TT 194), Amunemheb (TT 364), Tjaj (TT 
23) und Tjanefer II (TT 158). Die letzten vier gelten als Variationen einer Re-
zeption. Nirgends kam es zu einer einfachen Ubernahme. Stets wurden einzelne 
1213 Neferhotep II Zeile 4. 
1214 Ubersetzt bei Brunner-Traut 1963:24-28; Lichtheim 1976:200-203. 
1215 Ubersetzt von Wente bei Simpson 1972:81-84. 
1216 Cf Osing 1992a:22. 
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Elemente herausgegriffen und in einer eigenstiindigen Aussage verwendet. Es 
handelt sich bei diesen "haretischen" Harfnerliedern nicht um "Repliken eines 
Originals oder Varianten eines Urtextes", sondern um "Kompositionen nach 
dem Vorbild eines offenbar beriihmten Modells"1217. 
6 .4. 2. Datierung der "haretischen" Harfnerlieder 
Die "haretischen" Harfnerlieder treten seit der ausklingenden Amarnazeit (18. 
Dyn.) auf und erstrecken sich bis in die Zeit Ramses IV. (20. Dyn.), also vom 
14.-12. Ja!Jrhundert. Das filteste "haretische" Harfnerlied isl das aus dem Grab 
des Paitenemhab. Es stammt aus der Zeit Haremhabs. 1218 Obwohl das Anteflied 
in der vorliegenden Form aus der 19. Dynastie stammt, stellt es den Anspruch, 
filter zu sein. Es behauptet, eine Abschrift des im Grab eines Konigs Antef auf-
gezeichneten Liedes zu sein. Konige mit dem Namen Antef lebten in der 11., 
13. und 17. Dynastie. Demnach ware das Anteflied das filteste Harfnerlied. In 
der agyptologischen Forschung ist die Entscheidung zwischen diesen Dynastien 
meistens zugunsten der 11. Dynastie gefallt worden. Als Begriindung wird die 
Popularitat der Konige der 11. Dynastie im Neuen Reich und eine angenomme-
ne Verbindung zwischen dem skeptischen oder schwermiitigen Unterton des 
Liedes und den Nachwirkungen der zweiten Zwischenzeit angefiihrt.1219 Der 
Versuch einer Datierung des Antefliedes beruht neben der Erwahnung des Na-
mens auf den Faktoren Aufzeichnungsform, Inhalt, Geisteshaltung und Sprache. 
Da die Aufzeichnungsform "Harfnerlied" bereits im Alten Reich vorhanden isl, 
tragt sie zur Datierung nichts bei. 
Ein Harfnerlied in einem Grab eines Antefkonigs konnte bisher nicht gefunden 
werden. Hier mu6 auch bedacht werden, da6 nirgends der Titel Konig erwahnt 
wird. Die Schreibung weicht von der aller bekannten Antefs ab. 1220 Goedicke 
1217 Assmann 1977b:974. Deshalb sollte nicht mit Bissing 1955:141seq von vier Fassungen des 
Harfnerlieds gesprochen werden. 
1218 Beweisfiihrung der Datierung bei Gelller-LOhr 1989:27seq. Cf Osing 1992a:ll; Krah 
1991:133. Frillier wurde es auf die Zeit Echnatons (Lichtheim 1945:192) oder Tutanchamuns 
(Lange & Hirmer 1967:121) angesetzt. 
1219 Cf Breasted 1912:182; Pieper 1928:56; Gilbert 1940:39seq; Wildung 1977:23; Brunner 
1986:29. 
122° Cf Goedicke 1977:192. 
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schHigt deshalb vor, den Namen In.tw.f als "descriptive reference to the de-
ceased" mit der Bedeutung "he was /is carried away" 1221 zu iibersetzen. Er wiir-
de damit zum austauschbaren Formular. 
Auch die Schreibung des Namens in einer Katusche und die Schreibung des Ho-
rusfalken1222 als Determinativ konnen nicht zwingend fiir einen Konig geltend 
gemacht werden, da ab der spiiten 18. Dynastie jeder Name in einer Katusche 
stehen konnte. Das veranla6t Goedicke, hier das ModelJ einer literarischen Gat-
tung vor sich zu sehen, in der nur noch der Name des Verstorbenen in die Katu-
sche eingesetzt werden muBte. Fiir diesen Vorschlag kann geltend gemacht wer-
den, da6 auch vom Totenbuch, als es im Neuen Reich an Popularitiit gewann, 
Kopien angefertigt wurden, in welche nach dem Kauf nur noch der jeweilige 
Name eingesetzt werden muBte. Jedoch unterscheiden sich diese beiden Textgat-
tungen bereits dadurch, da6 es sich bei den Totenbuchtexten um zu verkaufende 
Kopien handelt, das Anteflied aber keine Kopie, sondern eine Vorlage wiire. 
Auch die StelJung inmitten einer Sammlung von Liebesgedichten spricht fiir die 
Funktion einer Vorlage. 
Da im Neuen Reich jeder Verstorbene in irgendeiner Weise zum Osiris und da-
mit zum Gott werden konnte, ist es moglich, da6 bier von einem unbekannten 
Antef die Rede ist. Deshalb liiBt sich auch das Horusdeterminativ nicht zwin-
gend fiir einen Konig anfiihren. 
Vom sprachlichen Aspekt her wandte sich bereits Erman gegen eine Datierung 
in die 11. Dynastie, "denn die Sprache hat schon Vulgiires. "1223 Da er aber an 
einem Antefkonig festhielt, meinte er, es sei einer der Antefs "aus dem Ende 
des mittleren Reiches"l224 (also 17. Dynastie) gemeint. 
Fecht1225 stellt fest, da6 das Anteflied in der Metrik des Mittleren Reiches 
geschrieben ist. Jedoch handelt es sich hierbei um einen terminus post quern, 
der nur eine Datierung in der l. Zwischenzeit ausschlieBt, wie die Schilderung 
der Zustiinde auch nahelegen konnte. Eine Archaisierung ist nicht aus-
zuschlieBen. Die Sprache der Harfnerlieder ist das Mitteliigyptische1226, wie es 
1221 Goedicke1977:192. 
1222 Es steht das Zeichen G 7 (Horusfalke auf Standarte; Zeichenliste Gardiner) und nicht A 40 
(sitzender Gott), wie Goedicke 1977:192 behauptet. Diese beiden Zeichen sind jedoch hiiufig 
austauschbar. Cf Gardiner 1982:468. 
1223 Ennan 1923:177 FN 3. 
1224 Ennan1923:177 FN 3. 
1225 Pecht 1972:6. 
1226CfLichtheim1973:195. 
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im religiosen Bereich bis in die Spiitzeit verwendet wurde und in der kulturellen 
Restauration der 25 ./26. Dynastie eine emeute Renaissance erfuhr. Gelegentlich 
zeigen sich aber Einfliisse des Neuiigyptischen.1227 Die Bezeichnung Antefs als 
"dieser Noble" (sr pw) begegnet sowohl im Mittleren als auch im Neuen Reich. 
Fiir einen Konig scheint sie aber unpassend. Das spricht fiir eine literarische 
Fiktion.122s 
Die Erwiihnung der Konigspyramiden und der Weisen Imhotep und Hordjedef 
setzt in Strophe II das Alte Reich voraus. Damals wurden aber nur konigliche 
Personen, nicht aber hohe Beamte (Edle) in Pyramiden beigesetzt, wie Strophe 
II voraussetzt. Demnach konnen hier entweder keine Pyramiden gemeint sein 
oder der Dichter war sich dieses Anachronismus nicht bewuSt, als er mnw (Py-
ramiden) schrieb. Da der Pyramidenbau von nicht koniglichen Personen erst mit 
den Gaufiirsten der ersten Z wischenzeit aufkam und im Mittleren Reich popular 
war, ist anzunehmen, daB damals dieser Anachronismus aufgefallen ware, so 
daB die Schreibung mnw fiir eine Datierung des Antefliedes im Neuen Reich 
spricht. 
Fiir eine Datierung ins Mittlere Reich kann die Niihe zur Auseinan-
dersetzungsliteratur, insbesondere zum Gespriich eines Mannes mit seinem Ba, 
angefiihrt werden. Hier handelt es sich um eine einzelne Textparallele, die von 
einer Bekanntschaft herriihren kann1229 und somit lediglich einen terminus post 
quern angibt. 
U nter Beriicksichtigung dieser Argumente halte ich das Anteflied fiir ein Pro-
dukt des Neuen Reiches. 1230 Es enthiilt den realen Namen Antef, der als Konig 
dargestellt wird. Es handelt sich also um eine Konigsfiktion1231 , vermutlich auf 
einen im Mittleren Reich popularen Antefkiinig der 11. Dynastie. Es fiigt sich 
1227 1. Der bestimmte Artikel p' in der Eriiffnung des Harfnerlieds im Grab des Nefersecheru. 
CfOsing 1992b:38.67. 
2. Die hier verwendete pseudoverbale Konstruktion ohne einleitendes Wort ist vor der 18. Dy-
nastie selten. Cf Fox 1977 a:401 . 
3. Die Negationen bn und bw im Grab des Paitenemhab und im Anteflied. Cf Fox 1977a:401; 
Osing 1992a: 14 FN 7. 
1228 CfOsing 1992a:l4. 
1229 Cf Fox 1977a:402. Millier 1899:34 ging von zwei parallelen Bearbeitungen einer ii.lteren 
Vorlage aus. 
123° Fiir eine Datierung ab der Amarnazeit treten Goedicke 1977: 196 (Ramessidenzeit), Hor-
nung 1986b:547 und Fox 1977a:403 ein. Ins friihe Mittlere Reich oder die erste Zwischenzeit 
datieren Lichtheim 1973:195; Wildung 1977:23; Wirz 1982:75; Foster 1995:154. 
1231 Cf Fox 1977a:401; Assmann 1977a:64. Zur Einkleidungsform der Fiktion cf Brunner 
1986:50; Assmann 1974:125. 
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damit in die Tendenz des Neuen Reiches ein, Gattungen zu entwerfen, die Be-
zug auf eine vorangegangene Epoche nehmen.1232 Alie "hiiretischen" Harfnerlie-
der sind nach der Amarnazeit anzusetzen.1211 
6.4.3. Der "Sitz im Leben" der Harfnerlieder 
Harfnerlieder und "hiiretische" Harfnerlieder sind durch den gleichen Aufzeich-
nungsort (Grab) und die gleiche Aufzeichnungsform (Harfnerszene) miteinander 
vei:bunden. Das Anteflied gibt als urspriinglichen Aufzeichnungsort das Grab 
an. Demnach liegt es nalie, den "Sitz im Leben" im Grab anzusetzen. Jedoch 
mu.13 dazu gekliirt werden, ob von dem Aufzeichnungsort und der Aufzeich-
nungsform auf die Verwendungssituation geschlossen werden kann. 
In der iigyptischen Vorstellung ist das Jenseits ein iiberhohtes Diesseits. Das 
Grab ist der Ort des Ubergangs vom Diesseits zum Jenseits und damit auch der 
Ort, wo sich Diesseits und Jenseits begegnen und die Kontinuitiit des Verstorbe-
nen gesichert wurde. Diese Kontinuitiit mu.13te gewalirt werden, um die indivi-
duelle Existenz zu sichern. Die Vorkehrungen, die dazu getroffen werden, las-
sen sich in die Kamutef- und Horuskonstellation unterteilen.1214 Die Kamutef-
Konstellation ist darauf aus, den Fortbestand des Verstorbenen unter den Leben-
den zu sichern, indem die Lebenskraft auf den Sohn iibergeht und von ihm an 
die niichstfolgende Generation weitergegeben wird. Im Grab hingegen kommt 
die Horus-Konstellation zum Ausdruck. Sie beinhaltet die Veipflichtung des 
Sohnes, fiir den Erhalt des Grabes und damit der jenseitigen Fortexistenz zu sor-
gen. Diese jenseitige Fortexistenz konnte mehrfach gesichert werden und zwar 
durch den Erhalt des Grabes und des dort dargebrachten Opfers. Wiihrend die-
ses aber der Gefalir des Aufhorens unterlag, konnte die szenische und textliche 
Darstellung durch eine Grabinschrift bzw. Grabmalerei das Geschehen dauerhaft 
konstituieren und so die Fortexistenz sichern. So sind viele bildhafte Darstellun-
1232 Cf Assmann 1974:125. 
1233 Zwar kann eingewandt werden, daJl alle gefundenen Harfnerlieder aus der ausgehenden 
Arnarnazeit und der Rarnessidenzeit stammen, liege daran, dall die Rarnessidenzeit eine beson-
ders intensive Zeit der Verschriftlichung iiberlieferten Materials war. Meines Erachtens erkliirt 
dieses die Hiiufigkeit der Uberlieferung, entkriiftet aber nicht die Argurnente fiir eine Entstehung 
der "hiiretischen" Harfnerlieder im Neuen Reich. 
1234 Cf Assmann 1976:30seq. 
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gen an Grabwiinden zu verstehen, die als Ausstattungsopfer nicht nur Grabbei-
gaben symbolisieren, sondem selbst ihr konstitutives Element sind, da sie dem 
Verstorbenen stets zur Verfiigung (Nahrung, Waffen ... ) stehen und eine 
unendliche Wiederholung einer kultischen Handlung, wie z.B. das Mundoff-
nungsritual, bewirken. So kann auch die Harfnerszene eine Grabbeigabe sein, 
die dem Grabherm ihr Lied als unendlich wiederholte Auffiihrung singen will. 
Der Aufzeichnungsort der Harfnerlieder kann innerhalb des Grabes noch weiter 
eingegrenzt werden und zwar auf den Bereich des Festes. Dort zeigt sich seine 
Verwendungssituation. Der Harfner findet sich als Grabdekoration bereits im 
Alten Reich123s als Teil von Musikerszenen, die wiederum in die Speisetischsze-
ne eingebettet sind. 1236 Dort handelt es sich um Darstellungen miinnlicher oder 
weiblicher Harfenspieler, denen in Handlungstiteln ihre Tatigkeit "Harfe spie-
len" (sq.bn.t) und ihr Status "sein/ihr geliebter Sohn/Tochter" (s'.fls bzw. 
s'.tj/ s), meist in einer Musikerszene beigeschrieben ist. Zur Harfe wurde gesun-
gen, wie einige Beischriften bezeugen, die sich zur Tatigkeit1237 oder zum Sta-
tus1238 au6em. Dabei kann der Zweck des Musizierens mit "das Herz an jedem 
Tag gut erfreuen" (slynb jb rifr r' nb)1239 angegeben werden. Ein religioser 
Wunsch oder Lobpreis kann folgen. Die eigentliche Harfnerszene beinhaltet die 
Darstellung des Harfners vor dem Grabherm und seiner Gemahlin. 1240 Im 
Mittleren Reich finden sich an den Grabwiinden und auf Grabstelen haufig Harf-
nerdarstellungen, jedoch nur gelegentlich mit Textbeischriften. Die Harfnersze-
nen gehen in der 18. Dynastie in den Gastmahl- und Musikerszenen auf, die den 
schonen Tag nicht nur besingen, sondem auch abbilden. Sie stellen Szenen aus 
l235 Cf Schott 1935-38:458; Krah 1991 :59seq. 
1236 Die Speisetischszene, die die verstorbene Person vor einem Tisch voller Speisen zeigt, die 
ihr zur jenseitigen Versorgung dienen, findet sich bereits im Alten Reich. Haufig steht a!s Ne-
benfigur ein Priester davor, der die Opfer vollzieht. Die Szene kann verschiedenartig erweitert 
werden. So durch Musikerszenen, zu denen auch der Harfner gehiiren kann. Auch die Gast-
mahlszenen des Neuen Reiches gehiiren zu den Speisetischzenen. Cf Martin l 984:1128seq. 
1237 
"zur Harfe singen" (!Jsjt m bn.t). "Pseudo-Stele" des Si-En-Weseret (12. Dyn.); nach Krah 
1991:98. 
1238 
"Sanger Jach-mesiu" (/Jsw msj.w). Grab des Jmen-em-chat (TI 82, 18. Dyn.); nach Krah 
1991:108. 
1239 So im Grab des Ka-em-Rechu, Saqqara 79, 5. Dynastie; Abbildung bei Krah 1991 :65. In 
den ramessidischen Liebesliedem kann s/JmiJ jb zur Oberschrift werden: "Lieder des Herz-
zerstreuens". Z.B. Papyrus Harris 500 recto 4,1; 7,3; 8,4 bei Fox 1985:16.26.29 und siJmiJ.tjb 
auf Papyrus Chester Beatty I (V 1,1) fiir die Liedvortragerin. Cf Fox 1985:52.55. So wird s(JmiJ 
jb zur Bezeichnung fiir Unterha!tungsliteratur ("entertainment songs"). Cf Millier 1899:1. 1240 Cf Assmann 1977a:61. 
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dem Leben des Verstorbenen dar. 1241 Durch die Projektion der Vergangenheit in 
die Begrabnissituation erhfilt das Grab eine individuell-biographische Note. 
Zugleich wird das irdische Leben idealistisch iiberhoht. Die idealistische 
Uberhohung entspricht dem menschlichen Wunsch nach einem Zustand hochster 
Gliickseligkeit und der damit verbundenen Jenseitsvorstellung als einem iiberh6-
hten Diesseits. Deshalb deklarieren diese Szenen den Zustand des Verstorbenen 
als gliicklich. 1242 Er hat die erwiinschte jenseitige Daseinsform erreicht. 
Diese Verkniipfung von schonem Tag, Grab und Harfnerlied zeigt sich bereits 
in den Harfnerbeischriften des Mittleren Reiches.1243 So singt der fette Harfner 
Neferhotep: 
"Oh, dieses Grab, du hist gebaut worden zum Feste, du hist gegriindet 
worden zum Guten. "1244 
Auf der zufallig ebenfalls erhaltenen Grabstele dieses Harfners Neferhotep zeigt 
sich die Verbindung von Lebensgenu6 und Grab in unkonventioneller Weise. 
Als konnte Neferhotep sein jenseitiges Mahl nicht mehr abwarten, greift er lli-
chelnd mit seinen beiden Hlinden zu. 1245 Ward interpretiert treffend: "the eternal 
gourmet anticipating his eternal meal" 1246• In dieser Vorwegnahme des jenseiti-
gen Mahles kommt die in der agyptischen Religion grundlegende Vorstellung 
des Jenseits als erhohtes Diesseits zum Ausdruck, die in den Harfnerliedem aus-
gesagt und konstituiert wird. Die Harfnerlieder wollen dem Verstorbenen durch 
die Stlirkung seines Ka Dauerhaftigkeit verleihen1247 und das schone Diesseits 
1241 Cf Fox 1982:271-273.295. 
1242 Fox 1982:295: "Its real purpose is not to tell the deceased to do something he might not do 
otherwise, but to declare that his state is such that he is able to enjoy himself." 
1243CfLichtheim1945:188-191; Krah 1991:91-98. 
1244 Stele des Jkj aus Abydos. Leiden V 68 (Spiite 12. oder 13. Dyn.). Zitiert nach Steindorff 
1894:124. CfLichtheim 1945:189; Krah 1991:97; Parkinson 1991:114. 
1245 Leiden V 75. Beschreibung und Ubersetzung bei Steindorff 1894:125-126; Abbildung bei 
Parkinson 1991:115. 
1246 Ward 1977:64. 
1247 Damit stehen sie in der Tradition der Gastmahlszenen; cf die Texte bei Schott 1953:125-
128. Die Stiirkung des Ka wird besonders an einem Harfnerlied der 18. Dynastie deutlich, wel-
ches auf dem Hals einer Bogenharfe geschrieben steht. Es beginnt: "Ein Opfer, das der Konig 
gibt an Amun-Re" und setzt spiiter fort "Ein siiJler Atem kommt heraus ... fur den Ka des 
"Harfenspielers"" Es schlieJlt mit "Amun ist nahe bei der Harfe, der Herr ist nahe bei der Har-
fe". (Krah 1991:181). Ahnliche Aullerungen finden sich im Harfnerlied aus TT 163: "Man 
miige dir Vermehrung geben auf deinen Ka" (Assmann 1979b:57) und auf der Stele des Ne-
bankh, Abydos 20: "Es ist der Sanger, der seinen Narnen am Leben erhiilt ... der alle Tage fiir 
seinen Ka singt. " (Fox 1982 :282). 
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vergegenwiirtigen.1248 Auch dort, wo ein Text fehlt, stehen die Harfnerlieder in 
Zusarnmenhang mit einem Opfertisch und gehiiren darnit zu den zum Begriibnis 
gehiirigen Szenen.1249 Zugleich sind sie Verkiindigung an den Grabbesucher, 
der dazu bewegt werden soll, den Ka des Verstorbenen zu stiirken. 1250 In den 
Harfnerliedern kommt also besonders der Ubergang von Diesseits und Jenseits 
und darnit die gewlihrleistete, dauerhafte Fortexistenz des Verstorbenen zum 
Ausdruck, fiir den jeder Tag ein hrw rifr sein soll. Diese Ubergangssituation 
wird unterstrichen <lurch den Anbringungsort der Szene im Grab. Sie ist haufig 
als Unterszene zum Herausgehen des Grabherrn am Tage oder zur Sonnenanbe-
tung an einer gut zugiinglichen Stelle des Grabes dargestellt1251. So war das 
Grab der Ubergang zwischen Diesseits und Jenseits und der Ort der Verge-
genwiirtigung des Verstorbenen. Dort nahm der Verstorbene seine Speise ein. 
Dorthin konnte er der Vorstellung nach temporiir zuriickkehren. 1252 Zu solch ei-
ner Begegnung karn es beim schiinen Fest vom Wiistental in Theben. 1253 Die 
meisten Harfnerlieder sind aus Theben bekannt. Dieses kann zwar an dem 
gro6en Ausgrabungsbestand liegen, kiinnte aber auch an der Verbindung zum 
schiinen Fest vom Wiistental liegen. Dieses Fest war mit Hathor verbunden, da 
sie in der Totenstadt verehrt wurde.1254 Sie, die "Herrin der Trunkenheit" 1255, 
war als Giittin von Musik, Tanz und Wein fiir die Zuordnung von Harfnerlied 
1248 Dem entspricht, daJl der abgebildete Harfner tiiglich fur seinen Herrn singt. Diese durch die 
Dauerhaftigkeit der Abbildung gegebene Vorstellung wird auch explizit formuliert. Cf Fox 
1982:278. 
1249 Lichtheim 1945:185.191. 
1250 Fox 1982:289.297seq unterscheidet "The Entertainment Song as Beatitude" und "The En-
tertainment Song as Teaching". 
1251 Cf Assmann 1977a:61; 1977b:974. TI 194 und 364 sind im Grabeingang als Unterszene 
zur Sonnenanbetung aufgezeichnet. TI 158 isl eine Unterszene zum "Herausgehen am Tage". So 
kommt in diesen drei Liedem durch den Aufzeichnungsort der Diesseitsbezug zum Ausdruck. 
Lediglich TI 23 steht unter anderen Anbetungsszenen. 
1252 Diese Vorstellung gewann im Neuen Reich an Bedeutung. Cf Wiebach 1986:270seq; Buch-
berger 1995: 101. Die Vorstellung der Kommunikation mil den Verstorbenen zeigt sich auch in 
den Briefen an die Toten. Die Briefe sprechen verschiedene Bereiche menschlicher Beziehung 
an: Klage, Bille, Dankbarkeit. Hiiufig zielten sie darauf, "to throw the blame on some dead 
person" (Piankoff & Clere 1934:166). Sie linden sich bereits auf Papyri oder Topfen des Alten 
Reiches. CfGardiner&Sethe 1928:1-12; Gardiner 1930:19-22; Piankoff&Clere 1934:157seq. 
1253 Die grundlegende Monographie hierzu findet sich bei Schott 1953. 
1254 Cf Pinch 1993:3-25. 
1255 So mehrfach in Griibem, z.B. TI 39 und TT 88, bei Schott 1953:100.104. 
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und Fest besonders geeignet. 1256 Diese besondere Rolle Hathors zeigte sich be-
reits im Alten Reich und hielt sich im Mittleren und Neuen Reich1257 und kam 
zu seiner vollen Ausgestaltung in Liedern aus romischer Zeit. 1258 Zugleich war 
die Hathorvorstellung aber auch mit dem Totenreich verbunden. Sie, <las "Ober-
haupt der Wiiste", 1259 war die Wiichterin des Totenreiches, die aus dem Westge-
birge heraustritt, um die Toten entgegenzunehmen und unter ihren Schutz zu 
stellen. 1260 Dieses kultisch-religiose, niichtliche Gelage war "<lurch <las auffalli-
ge Verschmelzen der Diesseits- und Jenseitssphiiren gekennzeichnet" 1261 und 
wurde in jeglicher Hinsicht schon gestaltet. Zu ihm gehorte Musik und Tanz, 
<las Schmiicken der Teilnehmer mit Kriinzen, Salben, Myrrhe und <las Reichen 
des Trunkes. So zielt <las Fest auf den schonen Tag und <las Vergessen-Lassen 
d.h. Vergniigen des Herzens. Trotz dieses weltlichen Gepriiges waren die ein-
1256 Die Verbindung von Harfenspiel und Sinnlichkeit isl auch ans einem Lederstreifen der 18. 
Dynastie ans Deir el-Bahari ersichtlich. Darauf isl eine Harfenspielerin abgebildel, vor der ein 
nackter Mann mil tibergroBem Phallus tanzt, welcher vermutlich eine Peilsche mil Riemen in 
seiner Hand hiilt. Die Szene spielt in einem Ktirbisgarten und isl Tei! einer griiJleren Gesell-
schaft, wie sich daran zeigt, daB ein weiterer FuB mit Kniichelring sichtbar ist. (Abbildung und 
Beschreibung bei Manniche 1987:30). Der Mann stellt vermutlich den Gott Bes dar, der hiiufig 
zusammen mit Hathor vorkommt. Cf Pinch 1993:240. Zurn Verhiiltnis von Harfe, Hathor und 
Sexualitiit zur Darstellung der Erhaltung der Lebenskraft iiber den Tod hinaus cf Westendorf 
1991:225-230. 
1257 Altemniiller 1978:4seq stellt zwolf Harfnerlieder des Alten Reiches zusammen. Davon neh-
men die Dokumente 1-5 (eventuell auch 6) auf Hathor bezug. Diese Tradition wurde im Mittle-
ren Reich fortgesetzt, z.B. im Grab des Senbj in Meir (12. Dyn.; Obersetzung bei Lichtheim 
1945:190: Krah 1991:91) und auf Stele CG 20257 ans Abydos (Krah 1991:98). Neben den Lie-
dem zeigte sich dieses au ch an den Darstellungen von Harfnem vor Hath or. So aus dem Mittle-
ren Reich irn Grab des Raya (Martin 1985:Tafel 22) und im Neuen Reich auf einem Stiick Vo-
ti vstoff (cf Pinch 1993: 124 und Tafel l 6b). AuJlerdem gibt es Harfendarstellungen, die einen 
Frauenkopf mit dem Kopfschmuck der Hathor tragen (cf Schott 1935-38:459). Cf Buchberger 
l995:93seq; Krah 1991:80.91; Lichtheim 1945:190; Hermann 1959:14-28. 
1258 So stehl auf einer Beischrift: "Worte zu sprechen von der oberiigyptischen Merel, an der 
Spitze von Diospolos parva, Herrin des Taktangebens, angenehm an Schlund, siiJl an Kehle, die 
die Goldene durch ihre Worte besiinftigt: ich bin gekommen, Tochter, Goldene, Herrin von He-
liopolis, Herrin der Trunkeoheit, an der Spitze von Dendara; ich babe dir Bier gebracht, um 
dein Herz zu erfreuen, um dein Gesicht zu besiinftigen, durch die Arbeit der Mnq'.t, Abbild der 
Herrin der Trunkenheil am Fest des Jubelgeschreis, Schongesichtige, siiJl an Liebe." (Krah 
1991:156). Ein weiteres zeigt den der Hathor huldigenden Konig, dem eine Harfnerin folgt. Das 
Lied preist ebenfalls Hathor und endet mil "Abbild der Herrin der Trunkeoheit, Herrin des Tak-
tangebens, die ausgestattet isl mit Herzensfreude." (Krah 1991:157) Ein drittes schlieBt mit: 
"Manjubelt dir (?)an dem schonen Tag, da Horus zur Welt kam." (Krah 1991:158). 
1259 TT 39, Zeit Thutmosis IV.; Schott 1953:113. 
1260 Cf BarthelmeB 1992:127. 
1261 Wiebach 1986:263. 
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zelnen Handlungen kultisch verankertl262 und fiigten sich in den Ablauf des Ge-
schehens in den Grabem ein.1263 So lli.Bt das Wahmehmen der festlichen Le-
bensfreude die Zeit subjektiv zur Ewigkeit heranwachsen.1264 Dort, wo das Herz 
erfreut wird, wird der Augenblick zur alle Sinne umfassend ansprechenden 
Dauerhaftigkeit. 1265 Es kommt zur Uberwindung der Trennung vom Verstorbe-
nen, der schone Tag (hrw nfr) ist erreicht. 1266 Der hrw 1ifr hat also eine doppelte 
Ausrichtung. Einerseits zielt jedes Fest darauf hin, ein schoner Tag zu sein und 
umfaBt deshalb die Bereiche irdischer Sinnenfreude.1267 Andererseits werden 
hier die Freuden des schonen Tages auf das Jenseits ausgedehnt. 1268 Der schone 
Tage wird in der Wiedervereinigung mit dem Verstorbenen erreicht. Einen 
schonen Tag begehen (jrj hrw lifr) wurde dabei zu einem Idiom fiir das Gast-
mahl im Grab.1269 So wie es in den Gastmahlszenen der eigentliche Zweck der 
Diesseitsdarstellungen war, den gliicklichen Zustand des Verstorbenen dauerhaft 
zu konstituieren, so wurde dieser beim schonen Fest vom Wiistental fiir die 
Festteilnehmer <lurch die Verschmelzung von Diesseits und Jenseits erfahrbar. 
Da die "haretischen" Harfnerlieder die Gastmahlszenen ablosten stellt sich die 
Frage, ob sie trotz gegensatzlichem Inhalt nicht nur zur gleichen Aufzeich-
nungsform, sondem auch zur gleichen Verwendungssituation gehoren. 1270 Die-
ses ist der Fall, denn: 
1262 So ist beispielsweise der Wedel eine Gabe der Hathor, der nicht nur zur Erquickung dient, 
sondern ein 'Zeichen fiir die erfolgle Einordnung des Verstorbenen in die Feslgemeinde" (Wie-
bach 1986:274) isl. 
1263 Cf Schott 1953:3. 1. Brandopfer; 2. Gang zum Grabe; 3. Mit Straullen kommen; 4. Die 
Feier im Haus der Ewigkeit. Wiebach l 986:263seq versuchl eine Rekonslruktion des Feslablau-
fes durch Riickgriff auf den aus dem 4.Jh.v.Chr. stanunenden Papyrus pBM 10209 und beziehl 
fiir das Verhiillnis von Diesseils und Jenseits die kiiniglichen Unterweltsbiicher mit ein. 
1264 Cf TT 82 und 24, Zeit Thutmosis III, bei Schott 1953:129 und FN 1, sowie die Interpreta-
tion und Ubersetzung bei Assmann 199la:210. 
1265 Cf die Zitate zu Texten fiir die "Feier im Haus der Ewigkeit" Schott 1953:120-133, insbe-
sondere die zu 'Rauschtrunk und Festmahl' 125-127. Cf Assmann 1991a:201. 
Z.B.: "Miigest Du Dein Herz erfreuen (Millionen) von Jahren. Deine Tage in Jauchzen, Deine 
Monate gesalbt, Deine Jahre fur die Llinge der Ewigkeit." TT 39; Zeit der Hatschepsul, bei 
Schott 1953:129. 
1266 Cf Wiebach 1986:277. 
1267 Dabei klingt eine erotische Komponenle haufig mit an. Kiinig Snofru genieJlt mil seinem 
Kiinigshof einen schiinen Tag (hrw nfr). Bei einer Bootsfahrt liillt er zwanzig Frauen "mil schii-
nem Karper und (junger) Brust und mil Ziipfchenfiisur" (Brunner-Traut 1963:14) in Perlennet-
zen auftreten. Aus zwei Griibern der 6. Dynastie (Pepjj; Mereruka) isl die Szene iiberliefert, daJl 
sich ein Grabherr und seine Frau auf einem Belt gegeniibersilzen, und sie ihrn die Harfe spielt. 
Weitere Beispiele bei Assmann l 99la:213-215. 
1268 Cf Lichtheim 1945:185. 
1269 Cf Lorton 1975:29. 
1270 Assmann 1977 a: 66 schlieJlt von vornherein eine gemeinsarne Verwendungssituation wegen 
der inhaltlichen Unterschiede der "hiiretischen" Harfuerlieder aus. 
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1. Sie treten z. T. zusammen mit traditionellen Harfnerliedem auf und treffen 
mit diesen eine polarisierte Aussage. 
2. Die Inhalte des hrw nfr, zu denen die "hli.retischen" Harfnerlieder auffordem, 
!assen sich aus den Gastmahlszenen herleiten. 
Beim Versuch, den "Sitz im Leben" der "hli.retischen" Harfnerlieder zu bestim-
men, fiihrte die Verkniipfung von Jenseitskritik und hrw nfr dazu, da6 der "Sitz 
im Leben" vom Grab ins diesseitige Gelage verlegt wurde. Es konnte sich dem-
nach um Gelagedichtung handeln, also um zitierte Diesseitigkeit, so wie es auch 
andere szenische Darstellungen in den Reden, Rufen und Liedem der Graber 
gibt. Es wli.ren also "weltliche Lieder" und zwar "Lieder zum Gelage"1271 
auBerhalb des Grabes ohne kultische Bindung. DaB ihr eigentlicher Platz "bei 
weltlichen Festen und Gelagen" anzusetzen sei, unterstreicht Brunner mit dem 
Hinweis darauf, daB der im Lied Angesprochene zum Zeitpunkt des Gesanges 
bereits tot war. 1272 So vermutet er, daB der Harfner ein Lied singe, welches er 
"immer wieder bei Feiern wiihrend der Lebzeit des Herrn gesungen hat" .1273 
Nun stimme er es als Abschiedsgesang noch ein letztes Mal an, "so wie nach 
verbreiteter Sitte das Weinglas, aus dem ein verehrter Mann getrunken hat, 
zerstort wird. "1274 
Wiirde es sich um Gelagedichtung handeln, so wiirde der "Sitz im Leben" im 
Gegensatz zur kultischen Darstellung der Aufzeichnungsform stehen. Ein 
Wechsel des "Sitz im Leben" kann nur plausibel sein, wenn keine Kontinuitat 
zum vorherigen "Sitz im Leben" aufgezeigt werden kann. Da aber die in den 
"hli.retischen" Harfnerliedern vertretenen Elemente des Lebensgenusses aus den 
Gastmahlszenen hergeleitet werden konnen und iiber dem Besingen des hrw nfr 
miteinander verbunden sind und dieser beim schonen Fest vom Wiistental 
kultisch-festliche Jenseitsfunktion hatte, kann von den "hli.retischen" Harfnerlie-
dern kein Riickschlu8 auf ein weltliches Gelage als urspriinglicher "Sitz im Le-
ben" gezogen werden. Die Betonung der Diesseitigkeit genii gt nicht fiir eine 
1271 Cf Erman 1923:176.177; Wente 1962:118-128. 
1272 Er baut seine Folgerungen auf dem Umstandssatzjw pJ:itik wn (fT 194; TT 364) auf, den er 
mit "solange deine Kraft gedauert hat" (Brunner 1966a: 130) iibersetzt. 
1273 Brunner 1966:130. 
1274 Brunner 1966:131. 
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urspriingliche Zuordnung zur weltlichen Gelagepoesie. 1275 Wenn die "hiireti-
schen" Harfnerlieder ebenfalls im Grab wurzeln, so konnte es sich um Lieder 
handeln, die wiihrend der Bestattungsfeier oder Gediichtnisfeier gesungen wur-
den.1276 Hierfiir spricht, daB bei der Bestattungl277 Harfnerlieder erklangen. So 
berichtet ein Papyrus aus Leiden1278: 
"Du wirst satt werden an der Klage der Klagefrau, deine Seele wird sicb 
von den Trauergesangen niihren, du wirst das "Wehe" horen im Munde 
der Sanger, wenn sie einfallen (?) in das Harfnerlied, deine Ohren wer-
den das Flotenspiel horen draussen vor dem Grabe des Friedhofs, du 
wirst die Sanger sehen, wenn sie singend kommen, und die Taktschla-
genden, wenn sie taktschlagend dabei stehen." 
Wenn auch die Bestattungsfeier ein AnlaB war, wo Harfnerlieder erklangen, so 
erkliirt dieses nicht die Aufzeichnung im Grab. Die Liederoffnungen einiger 
"hiiretischer" Harfnerlieder legen es nahe, daB sie im Grab vorgetragen wur-
den.1279 Dieses kann im Rahmen des schonen Festes vom Wiistental erfolgt 
sein, 1280 oder aber es kommt hier das konstitutive Element der Harfnerlieder als 
Grabbeigabe zum Ausdruck, denn der aufgezeichnete Harfner singt konti-
nuierlich fiir den Grabherrn. Da aber die "hiiretischen" Harfnerlieder diese posi-
tive, jenseitige Kontinuitiit bestreiten, wenden sie sich gegen die mit der Auf-
1275 Wenn auch die veroffentlichten Reden, Rufe urn! Lieder nicht unter dem Aspekt des Gela-
ges ausgesucht worden sind, so fiillt doch auf, daJl sie rnit den Inhalten der "hiiretischen" Harf-
nerlieder nicht iibereinstimmen. Erman 1918:1-62 teilt die Reden, Rufe und Lieder des Allen 
Reiches in 35 Kategorien. Keine enthiilt die Inhalte der Aufforderung zur Lebensfreude. Gugliel-
mi 1973 kann fur das Mittie re Reich bis zur N euzeit zwar gro6e V eriinderungen innerhalb der 
Gattung ausmachen, jedoch sind sie im allgemeinen kein getreues Abbild der Wirklichkeit, son-
dem der ewiggiiltigen Weltordnung. Sie haben durch ihre Abbildung im Grab fur den Verstor-
benen die Funktion, "die Freuden des Lebens zu verewigen und sie ihm darnit zu erhalten" (199) 
und haben darnit eine gemeinsame Funktion, die aber nicht auf ein Gelage schlie6en )assen, son-
dem in der Aufnahme diesseitsbejahender Elemente eine grurulsatzliche Ubereinstimmung auf-
weisen. 
1276 So bereits Stem 1873:58 iiber das Lied des Neferhotep: "Es ist das Lied eines Harfners, 
welches fur einen Festtag gedichtet scheint, den man dem Verstorbenen zu Ehren beging." Cf 
Lichtheim 1945:185.191. 
1277 Eine Kurzbeschreibung eines agyptischen Begrabnisses rnit Musik, Leichenzug und Opfer 
findet sich im Brief des Konigs Cheper-Ka-Re an Sinuhe: "Man versorgt dich nachts rnit Salbiil 
und Binden aus den Hiinden der Tait: Man macht dir einen Leichenzug am Tage der Bestattung. 
Der Innensarg isl aus Gold, (sein) Kopf aus Lapislazuli. Der Himmel isl iiber dir, wiihrend du 
auf der Bahre liegst. Rinder ziehen dich, Chorsiinger gehen dir voran. Man tanzt den Tanz der 
"Miiden" am Eingang deines Grabes. Man rezitiert die Opferliste fur dich. Man schlachtet an 
der Tiir deines Opfersteines." Z.193-196 zitiert nach Blumenthal 1982:17. 
1278 Papyrus Leiden T 3,2 Col. 5,I.17 zitiert bei Schott 1935-38:457 FN 6. 
1279 CfIT 50 (Neferhotep I.II); TT 158; 194; 359; 364. 
1280 Cf Schott 1935-38:457. 
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zeichnungsform Harfner geweckten Erwartungen einer Verkliirung und haben 
die Funktion von Anti-Verkliirungen. 1281 Diese Sichtweise erkliirt ihr Auftreten 
zusammen mit traditionellen Harfnerliedem. Sie stellen der Kontinuitlit des 
Jenseits den Augenblick des Diesseits gegeniiber. Sie begriinden dieses mit dem 
Widerspruch zwischen dem offiziellen, die Dauerhaftigkeit propagierenden Kult 
und dessen beobachtbarem, offensichtlichen Versagen. Somit geh6ren die "hlire-
tischen" Harfnerlieder zu Grab und Fest, weil sie die Verglinglichkeit in Erinne-
rung rufen, und das Fest ein Aspekt der Lebenswirklichkeit ist, den die Graber 
abbilden und verewigen. 1282 Sie greifen eine theologische Diskussion auf, wie 
sie bereits in der Auseinandersetzungsliteratur und in der Weisheitsliteratur1283 
gefiihrt wurde. Somit bestlitigt auch die Existenz der Jenseits- und Kultkritik der 
Auseinandersetzungsliteratur, daB die "hliretischen" Harfnerlieder keinen 
urspriinglichen "Sitz im Leben" in der Gelagepoesie hatten. 
Wente will fiir diese Position noch einbringen, daB die Position des Antefliedes 
inmitten von Liebesliedem nicht mit dem Grab in Verbindung zu bringen 
sei. 1284 Dagegen ist aber einzuwenden, daB diese Aufzeichnungsform sich nicht 
als urspriinglich ansieht, da sich das Anteflied selbst im Grab verortet. Dariiber-
hinaus gibt es zwischen den Liebesliedem und den Gastmahlszenen gemeinsame 
Motive, die teilweise in den Harfnerliedem wiederkehren1285 Zu dieser Zusam-
menstellung k6nnten thematische Gesichtspunkte gefiihrt haben, daB nlimlich die 
Liebeslieder und das Anteflied das Diesseits als Ort der sinnlichen Freuden her-
vorheben.1286 So vermutet Hermann1287, daB die Liebeslieder zeigen, wie der 
Aufforderung des Harfners zum Lebensgenu6 gefolgt werden kann. Sie k6nnten 
aber auch iiber dem Trennungsmotiv miteinander verbunden sein. Im Anteflied 
liu6ert sich die unwiderrufliche Trennung als Tod, in den Liebesliedem wird sie 
als Trennung vom geliebten Partner empfunden. 1288 Fiir eine thematische 
1281 Cf Assmann 1977a:71. 
1282 Cf Assmann 1977a:83. 
1283 Siebe dazu das Enkomium der alien Weisen, die Lehre fiir Merikare, sowie TB 175. Cf 
Lichtheim !945:207seq. 
1284 Cf Wente 1962:118. 
1285 Dazu gehoren Trinken bis zm Trunkenheit, Salbung urn! weiBe Kleidung. Das Fehlen der 
Liebeslieder in den Griibem ist hingegen darauf zuriickzufiihren, daB sie fiir die beiden Haupt-
funktionen des Grabkultes (Totenversorgung, V erkiindigung an den Grabbesucher) keine Bedeu-
tung haben. Cf Fox 1985:244-245. 
1286 Cf Schott 1950:32. 
1287 Cf Hermann 1959:138. 
1288 Cf Hermann 1955:118. 
226 
Zuordnung kann zwar angefiihrt werden, da8 das Anteflied zwischen den Lie-
besliedern steht, jedoch kann dieses auch auf eine nach und nach gewachsene 
Sammlung auf der Papyrusvorlage zuriickgefiihrt werden, denn Texte auf einem 
Papyrus miissen nicht mehr gemeinsam haben miissen, als literarisch zu sein1289. 
Sie konnen beziehungslos nebeneinander stehen. Von daher konnen Riickschliis-
se auf die Verwendungssituation nur unter Vorbehalt getroffen werden, insbe-
sondere da iiber die Verwendungssituation der Liebeslieder ebenfalls nur Ver-
mutungen angestellt werden konnen.1290 
Wenn die Zusammenstellung nicht zufiillig ist, so konnte sie unter thematischen 
Gesichtspunkten erfolgt sein. Da sich das Anteflied zusammen mit Liebesliedern 
und Mii.rchen auf einem Papyrus befindet, liiBt sich zumindest eine Zuordnung 
zur schonen Literatur aussagen. Das Anteflied wurde demnach nicht mehr im 
religiosen Grabkontext verstanden, sondern, wie auch die Herleitung des Moti-
ves der Lebensfreude angesichts der Jenseitskritik in der Auseinan-
dersetzungsliteratur nahelegt, im sfilrularen. Es wurde zur Literatur im poetisch 
weisheitlichen Kontext. Demnach zeigt sich in der Zusammenstellung des An-
tefliedes mit den Liebesliedern und Mii.rchen die friiheste Rezeption eines "hii.re-
tischen" Harfnerliedes, welche verdeutlicht welchen "Sitz im Leben" die Harf-
nerlieder einnehmen konnten, wenn sie aus ihrem urspriinglichen Kontext gelOst 
wurden. Damit setzen sie eine Entwicklung fort, die sich bereits am Verhfiltnis 
von Gastmahlszene zu "hii.retischen" Harfnerliedern abzeichnete. Bereits dort 
bekarnen die Festelemente einen neuen Stellenwert. Sie entstarnmen zwar der 
Festliteratur des Grabes, fiihren aber die Bereiche der Sinnenfreude durch ihre 
J enseitskritik zu einer neuen Interpretation. 
Denn nun wird "das Fest des diesseitigen Augenblicks ... auf Kosten der jensei-
tigen Dauer gefeiert" 1291, weil ein Augenblick im Diesseits mehr als ein dauer-
haftes Jenseits zahlt. Die Klage iiber dem Verfall der Graber hatte die Hoffnung 
auf einen jenseitigen hrw rifr zerstort. Damit war der AnstoB zu einer Ent-
wicklung gegeben, die durch die neue Verwendungssituation des Antefliedes 
fortgefiihrt wurde, an dessen Ende Hedonismus und Sinnenlust im Angesicht 
des Todes standen. Nicht am Anfang, sondern am Ende wurde das Gelage zur 
1289 Cf Assmann 1977a:63. 
1290 Cf Assmann 1977a:62. 
1291 Assmann 1977a:78. 
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Verwendungssituation der "hiiretischen" Harfnerlieder. 1292 Diese Entwicklung 
soll in der Beschreibung der lnhalte der "hiiretischen" Harfnerlieder und ihrer 
Nachwirkungen aufgezeigt werden. 
1292 Cf Assmann 1977 a: 83 FN 61. 
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6.4.4. Interpretation der "hiiretischen" Harfnerlieder 
6.4.4.l. Das Anteflied und das Harfnerlied aus dem Grab des Paitenemhab 
Der Inhalt des Harfnerliedes aus dem Grab des Paitenemhab aus Saqqara1293 
steht im Gegensatz zu seiner traditionellen Aufzeichnungsform. Der kahlkopfi-
ge, blinde Harfner gehort zu einer Musikerszene. Neben ihm sitzt ein Oboe-
Blii.ser. Vor ihm fiihrt ein kahlkopfiger, mit einem Pantherfell bekleideter Prie-
ster ein Libitations- und Rauchopfer <lurch. Der Text entspricht im wesentlichen 
dem Anteflied. 
Das Anteflied 1294 
"Das Lied, das im Haus Antefs, des Seligen, 
vor dem Sanger zur Harfe steht: 
I 
Er ist gliicklich, dieser gute Fiirst. Das gute Schicksal ist gestort. 
II 
Generationen vergehen, andere bleiben seit der Zeit der Vorfahren. Die 
Gotter, die vordem entstanden, ruhen in ihren Pyramiden. Die Edlen und 
Verklii.rten desgleichen sind begraben in ihren Pyramiden. Die Graber 
bauten, ihre Stii.tte ist nicht mehr. Siehe, was ist aus ihnen geworden! Ich 
habe die Worte des Imhotep und Hordjedef, deren Spriiche in aller Mun-
de sind, gehort. Siehe ihre Stii.tten! Ihre Mauem sind verfallen, sie haben 
keinen Ort mehr, als hii.tte es sie nie gegeben. Keiner kommt von dort, 
daB er von ihrer Befindlichkeit berichte und ihre Bediirfnisse erzii.hle, um 
unser Herz zu beruhigen, ehe wir abgeschieden sind zu dem Ort, dahin 
sie gegangen sind. 
III 
Sei wohlauf, wii.hrend du wiinschst, daB dein Herz, welches fiir dich die 
Verklii.rungsriten verrichtet, vergi6t. Folge deinem Herzen solange du 
hist. 
Gib Myrrhe .. auf deinen Kopf, kleide dich in wei6es Leinen, salbe dich 
mit echtem 01 aus dem Gottesbesitz, vermehre deine Schonheit und laB 
dein Herz <lessen nicht miide werden. Folge deinem Herzen in Gemein-
schaft deiner Schonen. Verrichte deine Angelegenheiten auf Erden, ohne 
dein Herz zu krii.nken, bis jener Tag der Totenklage zu dir kommt. Der 
Miidherzige hort ihre Schreie nicht und ihre Klagen holen das Herz eines 
Mannes nicht aus der Unterwelt zuriick! Nochmals: Feiere den schonen 
1293 Hieroglyphentext bei Fox 1977a:405seq. Foto des Harfners bei Lange & Binner 
1967 :Abb.210. Das Wandfragrnent befindet sich jetzt in Leiden. 
1294 pBM 10060; Papyrus Harris 500. Ubersetzungen linden sich u.a. bei Millier 1899:29; 
Breasted 1912:182seq; Lichtheim 1945:192seq, 1973:196seq; Schott 1950:54-55; Bissing 
1955:141; Simpson 1972:306-307; Fox 1977a:393seq; Assmann 1977a:55seq, 1991b:905; Wirz 
1982:73seq; Foster 1995:154-156; Hornung 1996:153 (z.T.). 
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Tag und werde <lessen nicht miide. Bedenke: niemand kann bewirken, 
seinen Besitz mit sich zu nehmen. Bedenke: niemand der ging, kam je 
zurilck." 
Das Anteflied ist streng symmetrisch aufgebaut und gliedert sich in zwei Haupt-
strophen1295, welchen der fiktive Aufzeichnungsort und die Situationsbeschrei-
bung vorangestellt ist. 
I "Er ist gliicklich, dieser gutel296 Fiirst. Das gute1297 Schicksal ist 
gestiirt. "1298 
Die Eriiffnung des Antefliedes ist ein im Einklang mit der Tradition stehender 
Lobpreis auf den Verstorbenen. Der Verstorbene lebt im Jenseits gliicklich 1299 
weiter. Er setzt sein erfiilltes Leben im Jenseits bliihend fort. Die Eriiffnungs-
zeile kann als vorangestellte, allgemein anerkannte, zu hinterfragende These 
aufgefaBt werden. Doch bereits der niichste Satz leitet zu dem zu eriirternden 
Problem iiber. Dabei erregt die Formulierung vom "guten Schicksal" noch kei-
nen AnstoJl. Die Lebenszeit ist zu Ende gegangen, das gute Todesschicksal ist 
eingetreten .1300 Aber statt des zu erwartenden "eintreten" (!Jpr) steht das disso-
1295 Cf Fox 1977a:404; Assmann 1991a:216. 
1296 Wirz 1982:73 FN 4 weist daraufhin, daJl nfr 'gliicklich' durch den Kontext als "betagt' 
verstanden werden kann. Das wiirde Licht auf die Kiinigsfiktion werfen. Denn Antef II regierte 
49 Jahre. Er kiinnte also der Antef des Liedes sein, der alt und lebenssatt starb. 
1297 Die Wortfolge nfr s'w nfr lµjj zeigt im Vergleich mit Neferhotep I s'w nfr /)pr, daJl das er-
ste nfr wegfallen konnte, weil es nicht zu dieser Wortfolge, sondem zur vorhergehenden gehiirt. 
1298 Die Vieldeutigkeit einzelner Zeichen, die unklare Satzunterteilung und die Uneinigkeit iiber 
die Gesamtintention fiihren zu recht unterschiedlichen Ubersetzungen: 
- 'Das isl die Sendung dieses guten Fiirsten: Die gute Bestimmung ist gestiirt". Wirz 1982:73. 
- 'Gliicklich ist dieser gute Fiirst, nachdem das gute Geschick eingetreten isl!" Assmann 
1977a:55. 
- "Flourishing is this noble: Good is the fate, Good is the injury." Fox 1977a:404. 
- "It is a bequest of this goodly lord: The proper fate is over." Lorton 1968:46. 
-"A happy one is this prince; good is the destiny; good is the injury." Fedem 1946:259. 
-"He is happy, this good prince! Death is a kindly fate." Lichtheim 1973 :197. 
1299 Zwar ist die Ubersetzung "Sendung" (Wirz), "command" (Lorton) von der Schreibweise 
her miiglich, aber da auch das Anteflied nicht im traditionsleeren Raum entstanden isl, iiberzeugt 
Lichtheim 1973:197 FN 4 mit ihrem Verweis aufTT 106 und die Totenklagen, die zeigen, daJl 
"gliicklich" oder wiirtlich "flourishing" eine angemessene Redeweise bei einer Bestattung war. 
Sie wird verwendet "to describe the vitalized, functional condition of the deceased, the opposite 
of inertness." (Fox 1977a:407). 
1300 
"Gutes Schicksal" ist ein Euphemismus fiir den Tod. CfLichtheim 1945:193. 
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nante "gest6rt" .1301 Das Todesschicksal und darnit die gute Fortsetzung des 
Diesseits im Jenseits ist gestort. Auf diese St6rung kann aus Beobachtungen im 
Diesseits geschlossen werden, welche Strophe II entfaltet. 1302 
II "Generationen 1303 vergehen, and ere bleiben seit der Zeit der Gotter1304 
. Die Gotter130S, die vordem entstanden, ruhen in ihren Pyramiden. Die 
Edlen und Verk!lirten desgleichen sind begraben in ihren Pyrarniden. Die 
Grliber1306 bauten, ihre Stlitte ist nicht mehr. 
Siehe, 1307 was ist aus ihnen geworden! Ich habe die Worte des Imhotep 
und Hordjedef, deren Spriiche in aller Munde sind, gehort. 
Siehe, 1308 ihre Stlitten! Ihre Mauern sind verfallen, sie haben keinen Ort 
mehr, als hlitte es sie nie gegeben.1309 
Keiner kommt von dort, da6 er von ihrer Befindlichkeit berichte und 
ihre Bediirfnisse erzlihle, um unser Herz zu beruhigen, ehe wir abge-
schieden sind13 i0 zu dem Ort, dahin sie gegangen sind." 
1301 Fox 1977a:413 arbeitet diesen Mi6klang in seiner Ubersetzung scharf heraus. Der gliick-
Iiche Zustand des Fiirsten und die Stiirung des Schicksals sind ein Paradoxon, welches in den 
spiiteren Rezeptionen rasch gegliittet wurde, so da6 "eintreten" (/}pr) anstelle von lµjj eingesetzt 
wurde (cf Neferhotep I). Errnan 1923:177 und Assmann 1977a:55 iibemehmen "/}pr" im An-
teflied. Lichtheim 1973: 197 nimmt ihre 1945: 193 vorgenommene Substitution von /}pr fiir lµjj 
zuriick. 
1302 Wirz 1982:75 ist der Ansicht, der verstorbene Konig wiirde diese Worte iiu6em. Dieses 
lie gt an ihrer eigenwilligen Ubersetzung von w'tj, die dazu fiihrt, da6 nicht der Harfner, sondem 
der Grabherr das Wort ergreift. Dieses entspriiche dem Harfnerlied aus dem Grab des Inherchau. 
1303 Plural von !Jt "Korper". 
1304 !ch folge hier Lorton 1968:47, der die Parallele in Neferhotep I geltend machen kann. 
l305 Hierrnit sind wegen des Zusammenhangs mit den Pyramiden die Konige des Allen Reiches 
gemeint. 
1306 1Jwr kann Haus, Tempel oder Grab bedeuten. Da der Kontext vom Grab spricht, iibersetze 
ich entsprechend. Wenn }}wt das Grab meint, so kann das davon unterschiedene st die Grabanla-
ge meinen. Cf Lorton 1968:47. 
1307 Das Deterrninativum Auge (D7) zeigt, da6 ptr hier nicht fur das Fragepronomen, sondem 
fur einen Ausruf steht. Cf Lorton 1968:46; Fox 1977a:408. 
1308 Wie oben iibersetze ich plr als Ausruf. Zwar hat Papyrus Harris 500 das Fragepronomen, 
aber ich gebe der Schreibweise mit dem Deterrninativum Auge (D7), wie sie im Grab des Paite-
nemhah iiberliefert ist, den Vorzug. Cf Fox 1977a:408. 
1309 Fox 1977a:408 hiilt hier eine direkte Entlehnung aus dem "Gespriich eines Mannes mil sei-
nem Ba" (Zeile 60seq) fur miiglich. 
1310 !ch folge hier der eindeutigen Lesung aus dem Grab des Paitenemhab "r hn.t.n. r bw ... ". 
Es handelt sich um eine stjm.tfForm (Gardiner 1982:§407) des Verbums hn ("gehen, abschei-
den") milder Priiposition r ("bis,ehe"). Die Schreibung des Verbums erfolgt mil dem Zeichen 
US, welches durch U6 ersetzt werden kann. Die Schreibung des Papyrus Harris 500 mil M2, 
V36; ist eine Mischform, die auch als "eilen" (so Fox 1977a:404) iibersetzt werden kann. Eine 
Ubersetzung mil "eilen" wiirde das Gewicht mehr auf das Diesseils und Fliichtigkeil des Lebens 
legen, und so die Dringlichkeit einer Aufforderung zur Lebensfreude unterstreichen. Der in 
Strophe II aufgezeigte Gegensatz von Diesseits und Jenseits legt es aber nahe, die Betonung auf 
das Slerben zu legen. 
231 
Diese Strophe handelt von der Bedeutung des Grabes. Die Beschreibung des 
Kommens und Gehens der Generationen ist zwar einerseits eine Beobachtung 
der Vergiinglichkeit, da8 nfunlich die einen sterben, wiihrend die anderen noch 
weiter leben. Aber andererseits wird hier die Dauerhaftigkeit <lurch die stiindige 
Regeneration unterstrichen. Der Bezug zur Tradition setzt sich fort in der Be-
zeichnung der verstorbenen Konige als Gotter und der Edlen als Verklarte. Nun 
aber richtet der Dichter den Blick auf die Grabstiitten. An ihrem Verfall zeigt 
sich die Storung des guten Schicksals. Sowohl Imhotep1311 , der erste gro6e Bau-
meister, als auch Hordjedef (Djedefhor)1312 , der als Konigssohn mit den Pyra-
miden von Giza verbunden war, werden Lehren zugeschrieben. Imhotep und 
Hordjedef waren Baumeister und Weisheitslehrer zugleich. Beide galten im 
Neuen Reich als sprichwortlich weise1313 und werden wohl deshalb hier als Ver-
fasser von Spriichen genannt. Das Grab des Hordjedef befindet sich in unmittel-
barer Niihe der Pyramiden von Giza. 1314 Da die Pyramiden bereits zuvor ge-
nannt wurden, scheint der Autor diesen Ort vor Augen zu haben. Nun ist aber 
bekannt, da6 die kOniglichen Pyramiden von Giza spiitestens ab der 12. Dyna-
stie nicht mehr gepflegt und ihre Tempel abgetragen wurden. 131 5 Das gleiche 
gilt fiir das Grab des Hordjedef. 1316 Auf diesen Zustand des Verfalls bei den Gi-
zapyramiden spielt das Anteflied an. 1317 An ihm wird die Diskrepanz zwischen 
dem Versuch, sich bleibendes Andenken zu erschaffen und der Realitiit deutlich. 
Wenn selbst die bedeutendsten Personlichkeiten ihre Griiber und damit ihre 
Erinnerung und ihre jenseitige Existenz nicht sichem konnen, dann gibt es keine 
ersichtliche Gesetzmii6igkeit, die einem Geschlecht Hestand verleihen kann. 
Hier verweist der Dichter auf die Worte "des Imhotep und Hordjedef, deren 
13 11 Zur Person cfWildung 1977; 1980:145-148. 
1312 Es linden sich zwei Schreibweisen l}dfo.r und Ifref4f. Cf Junker 1955:133. Zur Person cf 
von Beckerath 1975:1099. 
1313 So z.B. im sogenannten Enkomium der alien Weisen (s.u.): "Gibt es bier einen wie Djedef-
hor? Oder einen zweiten wie Imhotep?" (zitiert nach Brunner 1988:225). Cf Posener 1951:31. 
Hordjedef wurde bereits im Allen Reich sehr verehrt. Cf Junker 1955:136. 
1314 Cf Junker 1955:133-140. Obwohl die geschichtliche Existenz Imhoteps durch Inschriften 
erwiesen ist, ist sein Grab bis heute nicht identifiziert. 
l315 Cf Wildung 1969:164. Vielleicht wird darauf auch im Papyrus Ipuwer angespielt: "Sehl 
doch, der als Falke begraben war, ist gepackt, was die Pyramide verbarg, ist geleert worden!" 
(zitiert nach Hornung 1996:84). Cf Junker 1955:139. 
1316 Junker 1955:137 meint, "dass die Zerstorung vorgenommen wurde, um den Totendienst am 
Grabe uumoglich zu machen und das Andenken an den Prinzen zu tilgen." 
1317 Die groJlen koniglichen Bauwerke wollten "die Ewigkeit im Diesseits und den Himmel anf 
Erden verwirklichen." (Assmann 1975b:13). 
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Spriiche in aller Munde sind." Von diesen Spriichen ist nur ein Fragment der 
Lehre des Hordjedef bekannt. Aus ihm laBt sich aber genau die Haltung gegenii-
ber dem Totenkult ermitteln, die im Anteflied bestritten wird. 
Hordjedef fordert auf: 
"Statte deine Nekropole gut aus und richte deinen Platz 1m Westen 
wirkkraftig her" .1318 
Dieses hlilt er fiir niitzlicher als eigene Nachkommenschaft, denn 
"es gibt keinen Erben, der sich in alle Ewigkeit erinnert"1319. 
Zwar ist auch das Anteflied ein "literarisches Denkmal"1320 dafiir, da8 die Erin-
nerung an die Namen der Weisheitslehrer wachblieb und sie mehr Bestand ha-
ben als ihre Grabstiitten. Da aber ihre Weisheitslehren zum Totenkult auffor-
dem, erweist sich im Verrotten ihrer Grabstiitten und im Aufuoren des Toten-
kultes auch die Schwache ihrer Weisheit.1121 Wenn sich aber bereits auf der ir-
dischen Seite ihre Weisheitslehren als nicht haltbar erweisen, so kiinnen sie iiber 
das Jenseits keine verbindliche Aussage treffen. Diese ware nur miiglich, wenn 
jemand aus dem Jenseits zuriickklime. Doch das ist auszuschlie6en, denn "kei-
ner kommt von dort." Diese Aussage erhlilt ihre besondere Bedeutung, wenn sie 
im Rahmen der beim "schiinen Fest vom Wiistental" gegebenen Deutung der 
Begegnung von Lebenden und Toten gesehen wird. Hier wird also die Wirksam-
keit der Riten, die zu einer Uberwindung der Todesgrenze in der Festbegegnung 
fiihrt, geleugnetl322, zugleich aber zu den anderen Inhalten festlicher Lebensge-
1318 Dall das Anteflied auf diese Aussage zielt, zeigt sich auch am Harfnerlied aus dem Grab des 
Inherchau (s.u.). Dort kehrt der aus der Lehre des Ojedefhor bekannte Ausspruch wieder: 
"Mach dir selbst ein Grab im Heiligen Land, damit dein Name ruhe. Deine Arbeiten in der 
Nekropole werden geziihlt, und vortrefflich wird dein Platz im Westen sein." Cf Assmann 
1977a:77. 
Da dieser Spruch in verschiedenen Sammlungen verbreitet war, wird zwar der weisheitliche Be-
zug deutlich, aher eine konkrete literarische Vorlage isl nicht zu ermitteln. Cf Brunner 
1963h:53; Guglielmi 1984:350. 
1319 Brunner 1988:102-103. 
1320 Brunner-Traut 1940:8. 
1321 Im Enkomium der alten Weisen (s.o.) wurde hingegen daraus auf den Vorzug des Weis-
heitslehrers gefolgert, da in der Weisheitslehre der Name erhalten bleibt. 
1322 Die zweite Strophe zeigt deutlich, dall es keine Begegnung mil den Toten gibt und das kein 
Wissen iiher ihre jenseitige Existenz vorhanden isl. Von daher irrt Wiebach 1986:280, wenn sie 
die Aussage, dall der Verstorbene nicht wieder zuriickkehrt, uminterpretiert und hehauptet: "eine 
Belebung seiner schattenhaften Existenz wird aber moglich durch den Besuch der Begleitmann-
schaft des Sonnengottes wiihrend der N achtstunden im Grabbezirk, der fiir den unterweltlichen 
Raum steht." 
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staltung aufgefordert. Wenn die Toten nicht ins Grab zuriickkehren, dann ist 
auch niemand da, um "ihren Zustand mitzuteilen, ihre Bediirfnisse zu erzlihlen", 
und damit ist es auch nicht moglich, "unser Herz zu beruhigen, bis auch wir ge-
langen an den Ort, dahin sie gegangen sind." In Strophe Ill fordert der Dichter 
zum Vollzug des Festes auf. Dabei finden sich die Einzelelemente bereits in den 
friiheren Beischriften und Liedem, so daB sie als eine Fortsetzung jener Feste 
erscheinen, die aber durch die fehlende Jenseitsbegegnung modifiziert werden. 
III "Sei wohlauf, wlihrend du wiinschst, da6 dein Herz, welches fiir dich 
die Verkliirungsriten verrichtet, vergiBt. Folge deinem Herzen solange 
du hist. Gib Myrrhe .11uf deinen Kopf, kleide dich in weiBes Leinen, sal-
be dich mit echtem 01 aus dem Gottesbesitz,1323 vermehre deine Schon-
heit1324 und la6 dein Herz <lessen nicht miide werden1325. Folge deinem 
Herzen in Gemeinschaft der Schonen. Verrichte deine Angelegenheiten 
auf Erden, ohne dein Herz zu kriinken, 1326 bis jener Tag der Totenklage 
zu dir kommt. Der Miidherzige hort ihre Schreie nicht und ihre Klagen 
holen das Herz eines Mannes nicht aus der Unterwelt zuriick. 1327 
Nochmals1328: Feiere den schonen Tag und werde <lessen nicht miide. 
Bedenke: niemand kann bewirken, seinen Besitz mit sich zu nehmen. Be-
denke: niemand, der ging, kam je zuriick." 
Der Text geht von der Beschreibung zur direkten Anrede iiber. Die Anrede des 
Verstorbenen in der 2. Person Singular ist seit dem Mittleren Reich fiir Verklll-
rungen iiblich. 1329 So bleibt auch das Anteflied der Form treu. Entsprechend 
dieser Vorgabe sind die folgenden Zeilen als Verkliirung gestaltet. Der Dichter 
verwendet das Vokabular des Festes, wie es bei den Bestattungsriten und 
Jenseitsverkliirungen gebrlluchlich ist. 
1323 IJt ntr bezieht sich auf die Opfergaben; cf Lorton 1968:48. Hier zeigt sich die Situierung der 
Handlung in den Gastmahlszenen, die eine rein weltliche Interpretation unmiiglich machen. Ass-
mann 199la:216 iibersel2t treffend mil "Gotteskult". 
1324 jm (i'w (!zr) nfrw.k (Mache viel deine Schiinheit) fallt die vorherigen kultischen Handlungen 
zusammen. Eine Ubersetzung mil "pleasures" (Fox 1977a:407), oder "goodness" (Lorton 
1968:46) beriicksichtigt den kultischen Charakter nicht geniigend. 
1325 Lorton 1968:48 ergiinzt "r" und iibersel2t "until your heart stops". Dann wiirde bier bereits 
der Todesverweis vorweggenommen, der wenig spiller (wrifw jb) folgt. Hingegen scheint mir 
eine Bekriiftigung der vorherigen Handlungen angesichts des Hintergrundes des Totenkultes 
wahrscheinlicher. Eine Textkorrektur eriibrigt sich. 
1326 So nach dem Text im Grab des Paitenemhab. Cf Lichtheim 1945:193; Fox 1977a:406. 
1327 Hier wird der Sinn der Totenldage verneint. Cf Hornung 1986a:402. 
1328 m'w.t von m'wj "sich emeuem, neu werden" hat die Funktion der Bekriiftigung durch Beto-
nung als "nochmals". Miiglich isl auch eine Bekriiftigung durch Wiederholung als Refrain. Cf 
Lichtheim 1945:193; Wente 1962:122. Es kiinnte aber auch ein Hinweis auf die musikalische 
Vortragsweise iihnlich dem biblischen Sela sein; cfMiiller 1899:30 FN 15; Fox 1977a:411. 
1329 Cf Assmann 1979b:57 FN 15. 
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Der Harfner wiinscht seinem Grabherrn Heil (Sei wohlauf!). Der Wunsch wef,.k 
ist Teil des hliufigen Wunsches 'n!J, wg', snbl330 an den Lebenden und wird zur 
BegriiBung des Verstorbenen verwendet. Von diesem Wunsch hlingen zwei Um-
standsslitze ab.1331 Beim ersten bedeutet jb.k + r + Infinitiv + Objekt: "Du 
wiinschst zu + Verb + Objekt"1332, also hier: "wlihrend du wiinschst verges-
sen1333 zu machen dein Herz", oder aktivisch "wlihrend du wiinschst, daB dein 
Herz vergiBt", so daB als Objekt ein Ausdruck des Vergessens hinzugefiigt wer-
den kann. Da im folgenden zur Lebensfreude aufgefordert wird, und diese das 
Vergessen des Todes bewirken soil, ist auch hier an den Tod zu denken. 
Beim zweiten U mstandssatz handelt es sich um die Prliposition !Jr + Infinitiv 
s'!J1334 + indirektes Objekt. Dabei bildet !Jr + Infinitiv einen virtuellen Rela-
tivsatz, in welchem !Jr ein altes Perfekt ersetzt:l335 "welches die Verkliirungsri-
ten fiir dich durchfiihrt". Der Dichter bewahrt die traditionelle Form und 
verleiht dabei der Festbeschreibung besonderen Nachdruck. Der Harfner singt 
fiir den Grabherrn. Er wiinscht dem Verstorbenen Grabherrn Wohlbefinden und 
ein gelungenes Grabritual, bei dem sich das Herz vergniigt, wlihrend der Ver-
storbene in einen Ach verwandelt wird. Dabei hat die einen Wohlgeruch 
verbreitende Myrrhe, die aus dem Salbkegel aufstieg1336, religiose Bedeutung, 
insofern Geriiche "als Abgesandte einer gottlichen bzw. jenseitigen Welt fungie-
ren und eine Briicke spannen" 1337 zwischen der jenseitigen Welt des Verstorbe-
nen und dem Diesseits der Hinterbliebenen. Damit prallen hier traditionelle 
Aufforderung zur Festfreude, die in der Begegnung mit dem Verstorbenen gip-
felt und Jenseitskritik aufeinander, da sich der Bedeutungsgehalt der Festinhalte 
lindert, wenn sie ohne Jenseitsbezug interpretiert werden. 
1330 
"Leben, sei unversehrt (wt}') und heill" Cf N eferhotep II: "Man sag!: "Willkommen, sei un-
versehrt (wt]') und heil!", zu dem der den Westen erreicht hat". 
1331 Die grammatischen Ausfiihrungen, sowie die Ubersetzung stimmen weitgehendst mil der 
von Fox 1977a:410 iiberein. 
1332 So in dem Beispiel von Gardiner 1982: § 163 .10. 
l333 S/J' isl Kausativ von /Jm: "bewirken nicbt zu kennen". Cf Hannig 1995:709: "vergessen, 
nicht mehr wissen (wollen), vergessen wollen." 
1334 Eine Kausativbildung des Verbes '/J, welcbes im Kontext der Verkliirungen mit "verkliiren, 
verherrlichen" (Hannig 1995:661) iibersetzt wird. 
1335 Qr + Infinitiv unterscbeidet sich vom alien Perfekt, insofem der Nacbdruck auf der Aktion 
und nicht auf dem Zustand liegt. Das pafit gut zu einem Verb kausativen Ursprungs. Cf Gardi-
ner 1982:§317.§319. 
1336 Cf Schott 1953:225. Myrrhe wird hiiufig im Zusarnmenhang mil Festfreuden erwiihnt. Cf 
Jansen-Winkeln 1985:131 FN 53. 
1337 Wiebach 1986:273. 
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Dieses gilt ebenso fiir die niichste Aufforderung: "Vermehre deine Schonheit 
und laB dein Herz <lessen nicht miide werden". Der Lobpreis der Schonheit fin-
det sich hiiufig in Kulthymnen an den Sonnengott133s, <lessen Niihe ersehnt wur-
del339. Die Schonheit gehorte zur erhofften jenseitigen Existenz. Zu ihr trugen 
die festlich-kultischen Handlungen bei, die bier mit dieser Aufforderung zusam-
mengefaBt werden. Hingegen verstehe ich in der sich anschlieBenden Aufforde-
rung "Folge deinem Herzen in Gemeinschaft deiner Schonen" rifrw.k im Sinne 
der geliebten Frau. Zwar wurden bier Ubersetzungen wie "pleasure"1340 oder 
"goodness" 1341 vorgeschlagen, jedoch spricht der Hintergrund der Gastmahlsze-
ne und die spiitere Rezeption bei Inherchau1342 dafiir, bier an die Ehefrau des 
Grabherrn zu denken.1343 
In "Folge Deinem Herzen" (sms jb) steckt "immer etwas aktives, der Trieb zu 
einer Tiitigkeit" 1344. Es bedeutet bier soviel wie, "seinem Wunsch nachge-
ben"l34S und enthiilt in Verbindung mit der Frau ein sinnliches Element. 1346 Un-
ter dem Aspekt der Sinnlichkeit meint die Wendung "seinem Herzen zu folgen" 
(sms jb) bier das sich leiten !assen von dem, wohin der Sitz des Denkens und 
Fiihlens zieht. Das Wahmehmen dieser Lebensfreuden bewirkt, da6 das Herz 
vergi.Bt, so wie es zu Beginn der dritten Strophe ausgesagt wurde: "Sei wohlauf, 
wiihrend du wiinschst, daB dein Herz ... vergi.Bt." 
Das Objekt des Vergessens fehlt. Es konnte mit "Tod" ergiinzt werden. 
1338 Z.B. in denHymnen 1. 7B. 9. 31. 35. 38. 41 bei Assmann 1975a. 
1339 Cf das Harfuerlied anf einem Fragment der 18. Dyn. (Zeit Haremhabs?) bei Simpson 
1982:135: "May you arise daily at dawn to see Re when he places himself (on the horizon of the 
sky?)." 
l340 Fox 1977a:407. "Let not thy heart languish" Lichtheim 1945:192. 
1341 "goodness"; Lorton 1968:48 iindert dazu von nfrw.k zu nfrt.k ab. 
1342 "Die Frau deiner Liebe ist es, die neben dir sitzt." 
1343 Leider ist hier der Text aus dem Grab des Paitenemhab nicht erhalten. Jedoch ist anzuneh-
men, daJl dort, wie einige Zeilen zuvor, (Zeile 30 bei Fox) die verkiirzte Form ohne das abstrak-
te Determinativum M 40 gestanden hat, so daJl auch Paitenemhab an die Ehefrau dachte. 
1344 Otto 1954:71. Die von Lorton 1968:4lseq; 1969:55seq herausgestellte Bedeutung "follow 
your conscience" fiigt sich hier nicht in den Kontext ein. 
Wiebach 1986:276 schlieBt von der einer wiirtlichen Ubersetzung entnommenen Idee "das Herz 
kOnne sich bewegen, seinen Ort verlassen, aus dem K6rper herausgehen" darauf, es wolle "sich 
mit einem zweiten vereinigen" und kommt zu einer Auffassung vom "Herz als Botenginger". 
Davon ist hi er aber nicht die Rede. 
1345 Brunner 1977:1161. 
1346 Wiebach 1986:281 verweist darauf, daJl hinter sms jb die "Vorstellung von der Zeugungsfli-
higkeit des Herzens" steht, wie sie auch in den Liebesliedem vorhanden ist, so daJl hier auch auf 
den sexuellen Bereich angespielt wird. 
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Die Verkliirungsriten iiberwinden den Tod, und die wahrgenommene Le-
bensfreude bewirkt das Vergessen des Todes. Ahnlich rief der Ba den Le-
bensmiiden auf: 
"Folge dem sch6nen Tag! VergiJl die Sorge." (sms hrw nfr sm!J jb). 
Dieses ist nicht gegen eine Aufforderung zum memento mori auszuspielen, da 
das memento mori zur Lebensfreude fiihren soil, und die wahrgenommene Le-
bensfreude das Vergessen des Todesschmerzes bewirkt. Dieses Vergessen ist 
nicht total, sondern auf den Augenblick der festlichen Lebensfreude beschriinkt. 
Die Lebensfreude befindet sich also im Wechselspiel zum Tod. Entsprechend 
ruft der Harfner auf: 
"Verrichte deine Angelegenheiten auf Erden ohne dein Herz zu kriinken! 
Bis jener Tag der Totenklage zu dir kommt." 
Dieser Tag kommt unausweichlich. 1347 Die Erinnerung daran ruft wiederum die 
Ineffektivitli.t und Sinnlosigkeit1348 der Totenklage in Erinnerung: 
"Der Miidherzige hort ihre Schreie nicht, und ihre Klagen holen das 
Herz eines Mannes nicht aus der Unterwelt zuriick." 
Osiris ist im Zusammenhang mit einer Totenklage der Miidherzige. 1349 Osiris, 
der Herrscher des Jenseits, der selbst durch die Klage von Isis und Nephtys13so 
gerettet wurde, vernimmt die Totenklage nicht. Sie ist nutzlos und kein Klage-
gesang holt jemanden von den Toten zuriick. 
1347 Fox 1977a:416 weist auf die Passivitat des Menschen bin, wie er sich schon in der Wortfol-
ge zeige, denn: "death comes to you, not you to death" . 
1348 Cf Hornung 1986a:402. 
1349 Die Miidigkeit des Herzens (wrg'w jb) isl ein Zeichen des Alterns und ein Vorzeichen des 
Todes. Cf Ptahhotep ?seq: "Gebrechlichkeit isl (iiber mich) gekommen, das Greisenalter isl ein-
getreten, der Korper isl kraftlos, Hilflosigkeit ist emeut da. Die Kraft isl geschwunden, da das 
Herz matt isl." (zitiert nach Brunner 1988:110); Sinuhe 170: "Meine Fii6e haben aufgehort, dem 
miiden Herzen zu folgen. Das Hinscheiden ist mir nabe." (zitiert nach Blumenthal 1982:14). 
Lorton meint, dail bier vom Verstorbenen die Rede isl und iiberselzt: "whose heart has stopped" 
(Lorton 1968:48). Die Verbindung isl aber iiber den Osirismythos zu sehen. Denn es handelt 
sich bier um einen Aspekt des Osiris (cf Schott 1950:225; Lichtheim 1973:197 FN 8; Simpson 
1972:307 FN 14; Fox 1977a:416; Assmann 199la:218). Wirz 1982:1982:27 FN64.65 bietet 
eine Sammlung von Belegstellen fur Osiris als den Miidherzigen. 
1350 So explizit in einem Osirishymnus der 18. Dynastie. Zitiert bei Wirz 1982:29. 
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Das ist um so tiefgreifender, wenn bedacht wird, daB hier nicht nur eine leibli-
che Riickkehr von den Toten bestritten wird, sondem jegliche Riickkehr. Hier 
wird die Moglichkeit ausgeschlossen, daB der Verstorbene in seinem Achl351 die 
Bewegungsfreiheit hat, unter den Lebenden zu weilen. Diese Riickkehr des Ver-
storbenen zur Teilnahme am Opferritual, wie sie in traditionellen Harfnerlieder 
und auch in den Sargtexten13S2 dargelegt wird konnte entsprechend dem Osiris-
Mythos bis zur nachtodlichen sexuellen Vereinigung mit dem Verstorbenen und 
zur Zeugung von Nachkommenschaft reichen.1353 
Wahrend in Strophe II lediglich der Verfall der Grabstatten, das Aufhoren des 
Totenkultes und die Unumkehrbarkeit des Todes beschrieben wurde, verkniipft 
Strophe III die Unumkehrbarkeit des Todes mit der Unwirksamkeit des Toten-
kultes. Obwohl damit dem Totenkult seine Wirksamkeit abgesprochen wird, 
wird er dennoch nicht abgelehnt. Auch wenn der Totenkult fur das Jenseits un-
wirksam ist, ist er niitzlich fur das Diesseits insofem der auf die festliche Fort-
dauer im Jenseits zielende Kultus ein Vorbild der festlichen Lebensgestaltung im 
Diesseits ist. Entsprechend begann die dritte Strophe mit der Beschreibung des 
festlichen Totenkultes und ging von dort sukzessive zur diesseitigen Lebensge-
staltung iiber. Die Interpretation des Antefliedes verschiebt sich mit einem 
veriinderten Sitz im Leben. Bei einer aus dem Kultus gelosten Interpretation, 
wie sie durch die Aufzeichnung auf dem Papyrus Harris moglich wurde, 
verselbstandigten sich die einzelnen kultisch gebundenen Aufforderungen zu 
Aufforderungen zur festlichen Diesseitsgestaltung angesichts der Verganglich-
keit des Menschen. Damit wird die Sphiire der menschlichen Zustiindigkeit auf 
das Diesseits beschriinkt und das Herz zum neuen MaBstab der Lebensgestal-
tung. Das Anteflied endet mit einer pointierten Zusammenfassung des 
Hauptanliegens: 
"Nochmals: Feiere den schonen Tag und werde dessen nicht miide. Be-
denke: niemand kann bewirken, seinen Besitz mit sich zu nehmen. Be-
denke: niemand, der ging, kam je zuriick." 
1351 Der Zusammenhang mil den Verkliinmgen und der Erwiihnung der Verkliinmgsriten Jegt es 
nahe, da6 bier vom Ach gesprochen wird, nicht vom Ba, wie Fox 1977a:417 annimmt. Zwar 
verkiirpem sowohl Baals auch Ach Formen der Beweglichkeit, aber nur als Ach, kann ein Ver-
storbener unter den Lebenden weilen und wirksam sein. Cf Brunner 1989:143. 
1352 Cf Buchberger 1995:96seq. 
1353 Cf Buchberger 1995:105seq. 
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6.4.4.2. TT 355: Das Harfnerlied aus dem Grab des Amunpahapi 
Bei diesem Fragment aus Deir el-Medinehl354 fehlt die Abbildung eines Harf-
ners. Es stammt aus dem Grab des Amunpahapi und seiner Frau Hentkhennou 
(20.Dyn.)1355 Beide werden mit erhobenen Handen und langen Gewander darge-
stelt. Sie hli.lt in der linken Hand ein Szepter. Die Szene zeigt typisch kultische 
Elemente. Das Lied zeigt eine enge Beriihrung mit dem Lied aus dem Grab des 
Paitenemhab und dem Anteflied. Es gibt kleine Unterschiede, so werden Imho-
tep und Hordjedef in umgekehrter Reihenfolge genannt. 1356 Fiir das Verstandnis 
der "hliretischen" Harfnerlieder trligt dieser Rest eines Harfnerliedes nichts 
Neues bei. 
6.4.4.3. TT 50: Die Harfnerlieder aus dem Grab des Neferhotep 
Dieses Grab1357 tritt dadurch hervor, daB sich hier drei Harfnerlieder gegensli-
tzlicher Aussageintention finden. Deshalb ist dieses Grab fiir das Verstandnis 
und die Rezeptionsgeschichte der "hliretischen" Harfnerlieder von grundlegen-
der Bedeutung. Die Texte stammen aus dem Ende der 18. Dynastie und wurden 
spiitestens im Jahr drei der Herrschaft Haremhabs niedergeschrieben, obwohl 
die Grabdekoration typisch ramessidisch ist.1358 
6.4.4. 3.1. Neferhotep I 
I 
"So lautet der Vortrag des Harfners, der im Grab des Osiris, Gottvater 
des Amon, Neferhotep, dem Gerechtfertigten, ist. Er spricht: Wie miide 
ist dieser wahrhaft GroBe, aber seine Bestimmung ist es, ein Vollkom-
mener zu werden. Generationen vergehen seit der Zeit der Gotter. Neue 
Generationen kommen an ihre Stelle. 
Re zeigt sich am Morgen. Atum geht im Westberg unter. Manner zeu-
gen, Frauen empfangen. Jede Nase atmet Luft. Wenn es tagt und siege-
boren sind, so sind sie schon wieder fortgegangen zu ihren Griibern. 
1354 Cf Wildung 1977:22. Cf Grabbeschreibung bei Porter & Moss 1960:419. 
1355 Cf Bruyere 1928:116; Kampp 1996:142.588. 
1356 Die zusammengesetzten Fragmente samt Ergiinzung aus den Paralleltexten finden sich bei 
Bruyere 1928:117. Abbildung 79; Wildung 1977:22. Cf Assmann 1977b:973. 
1357 Grabbeschreibung bei Porter & Moss 1960:95seq; Kampp 1996:254seq. 
1358 CfHari 1985:67; Karnpp 1996:140.254. 
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II 
Darum: Feiere den schonen Tag, Gattesvater! Bring Balsam und SalbOl 
zusammen an deine Nase. Kranze van Lotus und rrmt-Bliiten1359 an dei-
nen Leib, indem deine Sch wester1360 , die du liebst, neben dir sitzt. La6 
var Dir Gesang und Harfenspiel sein. Kiimmere dich nicht um all das 
Schlechte, sandem denk nur an Freudiges. Bis jener Tag des Landens 
kommt im Lande, welches das Schweigen liebt ... 
Wa das Herz des Sahnes, der ihn liebt, nicht ermiidet' 36'. 
III 
Feiere den schonen Tag, Neferhatep, gerechtfertigt! 
Du ausgezeichneter Gattesvater mit reinen Hlinden. Ich habe alles 
gehort, das zu (den Varfahren) geschah. Ihre Hauser sind zerfallen; ihre 
Wahnstiitten sind nicht mehr. Sie sind, als wenn sie nie gewesen wiiren 
seit der Zeit Gattes ... 
(Baume1362) ... am Ufer deines Sees. Damit dein Ba unter ihnen sitze, 
moge er ihr Wasser trinken. Falge Deinem Herzen in jeder Hinsicht. .. 
Gib Brat dem, der kein Feld hat, damit du einen schonen Namen be-
kammst fiir die Ewigkeit. Du hast beobachtet diese . . . Panther'363 • Sie 
schiitten das Trankapfer auf den Boden. Ihr Brot besteht aus Opferlai-
ben. Die Siingerinnen ... Ihre Mumien sind var Re aufgestellt. Die Leute 
klagen. Du machst nicht. .. 
. . . kammt zu ihrer Zeit. Das Schicksal ziihlt seine Tage ... 
IV 
Feiere einen schonen Tag; Du mit reinen Hlinden, Gottesvater, Neferha-
tep... .. 
Es gibt keine Arbeit in den Varratshiiusem Agyptens. Ihre Scheunen sind 
reich an (Haufen van Getreide) ... 
(Es gibt keinen, der fortgeht) und sich umwenden konnte, um den Rest 
davan zu erfahren1364 • Keine kleine Weile wird zugefiigt ... 
Die, welche Scheunen besitzen und Brot zum Spenden, (sargen sich) 
ebensa wie die, ( welche keinen Besitz haben), daB sie ihre schonen Stun-
den in (Freude) verbringen .... die Frist des Tages, der die Herzen schii-
digt, der das Haus ... 
Denke an den Tag, an dem du zum Land ziehst, welches (die Leute) 
mischt. (Falge deinem Herzen) gar sehr. Einer, der fortging, kammt 
nicht wieder ... 
Du hist der Gerechte, fiir den Liige ein Greuel ist. Wenn da Liebe der 
Gerechtigkeit ist ... 
1359 Hermann 1959:158: "Liebesfriichte"; Schott 1950:132: "Liebesiipfel". Assmann 
1991h:907: "Beerenkriinze". 
l360 Sn.t.k. "deine Schwester" konnte, wie in den Liebesliedem die Geliebte bezeichnen, so Er-
man 1923:315 FN 3. Andererseits muJl auf dem Hintergrund der Gastmahlszenen bedacht wer-
den, daJl mit der Geliebten die Ehefrau gemeint ist. Zur Begriindung siehe die Erkliirung beim 
Anteflie .d 
1361 Damit ist Osiris gemeint. 
1362 Cf Lichtheim 1945:196. Assmann 199lb:907 findet hier eine Aufforderung: "Pflanze Syko-
moren''. 
1363 Lichtheim 1945:195 ergiinzt in Anlehnung an Paser: "the(se sem priests clad in skin of) the 
panther". 
1364 Damit ist wohl das Diesseits gemeint. Es konnte sich auf die Erinnerung beziehen. Cf 
Lichtheim 1945:195: "what remains over from him"; Lorton 1968:49: "for knowing what is left 
of him". 
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die Schwachen von den Starken. Nicht zogert derjenige, der in ... 
der keinen Beschiitzer hat . . . einen Oberen1365 welcher ... 
Vermehre deine Schonheit1366 aufs AuJlerste .. . 
Maat, Min, Isis, die Nahrung, welche gibt .. . 
Du ... Sie fordert ein fortgeschrittenes Alter auf zum Platz der W ahrheit, 
ohne welchen ... " 
Der Textl367 wird gegen Ende immer unvollstiindiger. Jedoch bleibt der Haupt-
gedankengang wegen des gut erhaltenen Anfangs verstiindlich. Eine Harfnerab-
bildung ist nicht zu erkennen. Das Lied bezeichnet sich aber selbst als Lied ei-
nes Harfners. Es spielt vor dem Grabherrn und seiner Ehefrau, die beide vor 
dem gedeckten Opfertisch sitzen. Es handelt sich also um eine funiire Kultsze-
ne.1368 Die Inhalte setzen wiederum die Gastmahlszenen voraus. Der Harfner 
singt fiir den verstorbenen Grabherrn, welcher verkliirt und gerechtfertigt zum 
Osiris geworden ist. Sein Zustand ist dem milden Osiris gleich. Er hat reine 
Hiinde, was darauf hinweist, daJl er im jenseitigen Gericht seine U nschuld be-
wiesen hat. 
Kontrastierend wird hier der Kreislauf der Generationen und der kosmisch-
gottliche Kreislauf eingefiihrt. Der Kreislauf der Generationen tritt in Neferho-
tep I gegeniiber dem Anteflied deutlicher hervor, indem "bleiben" (mn) <lurch 
"kommen" (jj) ersetzt wird: 1369 Das Kreislaufmotiv fligt sich gut in die regene-
rative Jenseitshoffnung ein. So driicken beide Kreislaufe eine Dauerhaftigkeit 
der Gotter aus, an welcher der Verstorbene teilhat. Zugleich bezeugen sie aber 
auch die Fliichtigkeit des Individuums auf der Erde. Die fiir den Verstorbenen 
postulierte Regeneration im J enseits widerspricht der au ch im Ante flied 
geauJlerten Beobachtung, daJl einer, der fortging, nicht wiederkommt. Hiervon 
gibt es aber eine Ausnahme. Der Sonnengott beweist tiiglich, daJl es moglich ist, 
1365 Lorton 1968:49 iibersetzt !SW mil "binder". Der personifizierte Tod trill als derjenige auf, 
der die Toten bindet. Dieses ist eine in Agypten verbreitete Vorstellung. 
1366 Da bier der kultisch-festliche Bezug nicht offensichtlich isl, konnte der Sinn weiter gefa6t 
sein, so da6 Hari 1985:39 gefolgt werden kann, der iibersetzte: "Fais avancer ton bonheur jus-
qu' a la perfection • • , H • 
1367 Ubersetzung bei Stem 1873:60-63; Miiller 1899:31-33. Hieroglyphentext Tafel l; Breasted 
1912:185; Ennan 1923:314-315; Lichtheim 1945:195. Foto Tafel VII; Schott 1950:131; Hissing 
1955:142; Hermann 1959:157; Lorton 1968:49; Hari 1985:37-39. Hieroglyphentext Tafel 
XXVI, Fotos LXVIIl-LXIX; Assmann 1991b:907; Osing 1992a:l3; Foster 1995:157-158; Hor-
nung 1996:154-155. 
1368 Cf die Abbildung bei Hari 1985:Tafel XXVI; Lorton 1968:50. 
1369 Anteflied: "Generationen vergeben, andere bleiben seit der Zeit der Vorfahren." Neferhotep 
I: "Generationen vergeben seit der Zeit der GOiier. Neue Generationen kommen an ihre Stelle." 
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zuriickzukehren. Er geht tiiglich aus der gefahrvollen Fahrt durch die U nterwelt 
siegreich hervor und kehrt zu den Lebenden zuriick. So sind mit dem an kosmi-
sche Kreisliiufe gebundenen Sonnengott Kontinuitiit und Riickkehr verbun-
den.1370 Diese Kontinuitiit lii.6t auch die Menschbeit als Gesamtes erkennen: 
"Generationen vergehen seit der Zeit der Gotter. Junge Generationen tre-
ten an ihre Stelle." 
Das dahinter stehende Gesetz lautet: "Miinner zeugen, Frauen empfangen." Da-
durch wird die Menschheit zu einem integrierten Tei! der kosmischen Ord-
nung1371 und <lessen giittlichen Lebensspenders. Im Gegensatz zu dieser Konti-
nuitii.t steht die Vergiinglichkeit des Individuums. Diese wird hyperbolisch ins 
Verhiiltnis zu einem Tag gesetzt: 
"Wenn es tagt und sie geboren sind allzumal, so sind sie schon wieder 
fortgegangen zu ihren Griibern." 
Das Leben wird also als sehr rasch vergehend aufgefaBt.1372 Diese Kiirze des 
Lebens wird nun zur Motivation des Lebensgenusses1373: 
"Feiere den schiinen Tag!" 
Nun folgen drei Strophen1374, die durch die direkte Anrede des Verstorbenen 
und die Aufforderung, den schiinen Tag (hrw rifr) zu feiern, gekennzeichnet 
sind. Entsprechend des urspriinglichen Sitzes dieser Gattung im Kult wird der 
verstorbene Neferhotep als Gottvater angesprochen. So ist Strophe II im Rah-
men der Begriibnisfeier zu verstehen und fordert zum Vollzug der Riten auf, 
"bis jener Tag kommt, wo man landet im Lande, welches das Schweigen liebt". 
Zurn schiinen Tag im Festkontext gehiirt das Salben und Bekriinzen. 
So wird zum Grabherrn, auf <lessen SchoB eine Frau1375 sitzt, gesprochen: 
1370 Das vermutlich in der friihen 18. Dynastie entstandene Unterweltsbuch Amduat setzt eine 
negative Jenseitsvorstellung ins Verhiiltnis zum Sonnengott. Cf Erman 1915:112: "Auch das 
Amduatbuch beruht ja auf der Voraussetzung, daJl das Totemeich an und fiir sich schrecklich ist 
und nur durch die zeitweise Anwesenheit des Sonnengottes ertriiglich wird." 
1371CfLichtheim1945:196. 
1372 Cf Erman 1923:315 FN 2: "der niichste Tag sieht sie schon im Grabe". 
1373 Jedoch kommt es dabei nicht zu einer Zuspitzung der Aufforderung zur Lebensfreude "auf 
den SinnengenuJl der Geschlechter" (Hermann 1959:157). Die sexuellste Beschreibung "Miinner 
begatten, Frauen empfangen" steht auJlerhalb der Aufforderung in der Beschreibung des 
Kreislaufes. 
1374 Cf Lorton 1968:50. 
1375 Schott 1953:890 bezeichnet sie als Prinzessin. 
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"Binde Kriinze um, salbe dich mit 61. GenieBe einen schonen Tag." 
Seine Gattin ermutigt ihn: 
"Feiere einen schonen Tag in Deinem schonen Hause der Ewigkeit, Dei-
nem Platz der Zukunft". 
In einem anderen Grab heIBt es: "O dieser schone Tag ... GenieBt 61 und Myrr-
hen, Legt Kranze um den Hals. "1376. Vom Neuen Reich an konnte dem Verstor-
benen als Zeichen des siegreich bestandenen Jenseitsgericht ein Kranz beigefiigt 
werden.1377 
Strophe III geht auf den Verfall der Grabanlagen ein. Sie k6nnen keinen Fortbe-
stand garantieren. Nach einer kurzen Beschreibung jenseitiger Vollkommenheit 
anhand des Ba, der das Wasser, welches er benotigt, trinken kann, schlieBt sich 
eine ethische Aufforderung an, sich des Armen zu erbarmen1378, um so Vorsor-
ge fiir das Jenseits zu treffen. Die Beschreibung der Priester, die das Trankopfer 
auf die Erde schiitten und sich von den Opferspeisen ernii.hren, entspricht dem 
Kultus. Der fragmentarische SchluB der Strophe scheint vom unentrinnbaren 
Todesschicksal zu sprechen. 
Strophe IV wiederholt die Unausweichlichkeit des Todes und die Unumkehrbar-
keit des Lebens. Dabei wird Lebensfreude durch das Denken an den unaus-
weichlichen Tod gesteigert: 
"Gedenke des Tages, an dem du zum Land ziehst, welches (die Leute) 
mischt." 
Hier handelt es sich um em bewuBtes Denken an den Tod, nicht um eme 
Jenseitsvergessenheit, wie Schott in seiner Restitution des Textes annimmt. 1379 
Dieses memento mori dient dazu, die Lebensfreude angesichts der Unumkehr-
barkeit des Lebens und der Unbekanntheit des Jenseits zu steigem. Dabei 
kommt aber auch Furcht iiber das ungewisse Jenseits zum Ausdruck, denn nie-
mand kam aus dem Jenseits wieder, und das Jenseits ist ein Land, "welches die 
Leute mischt", in welchem also alle auf Erden giiltigen sozialen Strukturen auf-
gelost werden. 1380 
1376 TT 53, Schott 1953:894. Cf TI 78 bei Schott 1953:890. 
1377 Cf Jankuhn 1980:764. 
1378 
"Gib Brot dem, der kein Feld hat." 
1379 
"(VergiJl) die Frist des Tages, der die Herzen schiidigt ... Gedenke (nicht) des Tages, an 
dem Du zum Lande ziehst ... " Schott 1950: 133. 
1380CfLiiddeckens1943:103; Hornung 1986a:400. 
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Neferhotep I hiingt vom Anteflied ab und fiihrt die Themen Lebensfreude und 
Vergeblichkeit menschlicher Miihe angesichts des Todes fort. Auch inhaltlich 
bleibt die ausfiihrliche Beschreibung der Lebensfreude im Bereich des Kultes. 
Das memento mori wird erglinzt <lurch die Vergeblichkeit des Menschen, sich 
ein Andenken fiir die Nachwelt zu erschaffen. Die Fremdheit des Jenseits wird 
kiirzer als im Anteflied ausgefiihrt. Neu ist der kosmische Kreislauf, der das 
Kommen und Gehen der Generationen verstiirkt. 
Neferhotep I entwickelt die skeptischen Motive des Antefliedes weiter. Dabei 
bekommt die Beschreibung des Verfalls der Grabanlagen weniger Gewicht. Der 
kultisch-traditionelle Rahmen bleibt bestehen und wird ebenfalls intensiv be-
schrieben. Demnach konnte die Zusammenstellung des kultisch-traditionellen 
Rahmens mit den Aufforderungen zur Lebensfreude ein Kompromill sein. 1381 
Dagegen spricht aber der Riickbezug von Neferhotep II, der Neferhotep I nicht 
als Kompromill, sondern als Haresie versteht. 1382 Die von Neferhotep I abhiingi-
gen Harfnerlieder konnen nicht fiir einen Kompromill herangezogen werden.1383 
6.4.4.3.2. Neferhotep II 
So spricht der Sanger mit der Harfe des Gottvaters Amun, Neferhotep, 
gerechtfertigt: 
"Ihr tiichtigen Edlen alle und du Neunheit der "Lebensherrin"1384, hort 
doch den Gesang, der fiir diesen Priester angestimmt wird als Preis fiir 
seinen vortrefflichen Ba und seine vorziigliche Mumie, da er ein Gott ist, 
der bis in Ewigkeit lebt und groB gemacht wurde im Westen. (Die Lie-
der)1385 dienen als Mahnung fiir die Zukunft fiir jeden, der dahingehen 
wird. 
Ich habe diese Gesiinge gehort, die in den Griibern der Vorfahren stehen, 
und was sie berichten, um das Diesseits zu erhohen und das Jenseits he-
rabzusetzen. Weshalb tut man dergleichen gegen dieses Land der Ewig-
keit, das gerecht ist ohne Schrecken und den Streit verabscheut? Keinen 
gibt es (dort), der einen anderen fiirchten mu6, in diesem Land, das 
ohne Widrigkeit ist. 
Aile unsere Angehorigen sind zur Ruhe gegangen in ihm seit Anbeginn 
der Welt; (auch die), die sein werden in Millionen von Millionen 
(Jahren)1386, sie werden allesamt dorthin ziehen. Es kann kein Verweilen 
1381 So Lichtheim 1945:197. 
l 382 Cf Assmann 1977 a: 68. 
1383 Cf Assmann 1977a:71-73. 
1384 Nb.t 'n/J ist eine Periphrase fur Totenstadt. Cf Lichtheim 1945:197. 
1385 Ennan 1923:316: "Die Verehrungen, d.h. die iiblichen Gebete und Anrufungen des Gra-
bes". 
1386 Entweder sind hier Millionen von Jahren oder Personen gemeint. 
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geben in Agypten1387 und niemanden, der nicht (dorthin) gelangt. 1388 Die 
Lebenszeit, die auf Erden verbracht wird - einem fliichtigen Traume 
gleicht sie, und man sagt "Willkommen, sei unversehrt und heil!" zu 
dem, der zum Totenreich gelangt. "1389 
Zu Beginn des Liedes139o steht seine doppelte Verkiindigungsabsicht. Zurn einen 
preist es den gliicklichen Zustand, welchen der Verstorbene erreicht hat, und 
zum anderen nennt es explizit seine Verkiindigungsabsicht fiir den Grabbesu-
cherl391, niimlich eine Mahnung bzw. Erinnerung zu sein. Damit hat das Lied 
didaktischen Charakter und ffillt sowohl aus der Gruppe der V erkllirungen als 
auch aus den "haretischen" Harfnerliedem heraus. Es weist nicht nur das voran-
stehende Lied, sondem auch die anderen "haretischen" Harfnerlieder ab. 1392 
Denn sie sind es, welche das Diesseits emohen und das Jenseits herabsetzen. 
Damit ist eine Auslegungsvorgabe gegeben, die es unmoglich macht die "hareti-
schen" Harfnerlieder mit den traditionellen Vorstellungen zu hannonisieren. 1393 
Damit wird Neferhotep I zu einer bewuSt inszenierten Gegenstimme, so wie 
schon der Ba seine kritische Stimme gegen den Lebensmiiden erhebt und spater 
iiberwunden wird.1394 
Die das J enseits emiedrigenden Lieder sollen in den Griibem der Vorfahren ste-
hen. Damit kann nicht nur das im gleichen Grab befindliche Harfnerlied Nefer-
hotep I gemeint sein. Demnach bezieht sich Neferhotep II auf weitere Harf-
nerlieder, welche eine damals verbreitete Gattung gebildet haben. Es ware iibe-
reilt, aus der negativen Aufnahme von Neferhotep I auf eine generelle Abwei-
sung der "haretischen" Harfnerlieder zu schlieSen. Bei den vorliegenden Grii-
bem handelt es sich um die einer reichen Oberschicht, die an kulturelle und reli-
giose Traditionen gebunden waren und so die einzige Moglichkeit hatten, ihren 
l387 Hier handelt es sich um ein Sprichwort. Cf Assmann 1991b:908 FN 6a. 
1388 Diese Formulierung findet sich fast identisch in Osirishymnen, in denen alle Menschen zu 
Osiris, statt zu dem Land kommen miissen. Cf Lichtheim 1973:116. 
1389 Ubersetzung nach Hornung 1996:155.156. 
1390 Ubersetzung bei Erman 1923:316.317; Schott 1950:137; Lichtheim 1976:115.116; Hor-
nung 1986a:402.403, 1996:155.156; Hari 1985:12; Hieroglyphentext Tafel IV. Fotos Tafel LII 
und UV; Assmann 1991b:908; Foster 1995:158.159. 
1391 Cf Fox 1982:298. 
1392 Cf Assmann 1975b:l6. 
1393 Eine Harmonisierung versucht Lorton 1968:48: "The" Antef Song" thus does not appear to 
be a statement of scepticism regarding the afterlife and an enjoinder to hedonism, as it has al-
ways been taken. On the contrary, it contains a strong affirmation of faith in the afterlife and an 
enjoinder to moral goodness as the basis for its attainment. " 
1394 Cf Assmann 1977a:82. Redford 1995:2235. 
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Zweifel zu auBem.1395 Wenn ich dazu noch den didaktischen Charakter von Ne-
ferhotep II in Betracht ziehe, so konnte hier eine Auseinandersetzung zwischen 
weisheitlichen und priesterlichen Gruppen ausgefochten werden, so wie in ande-
rer Weise der Vorrang der Weisheitslehrer im Enkomium der alten Weisen 
geiiu6ert wird. 
In Neferhotep II kommt es zu keiner argumentativen Auseinandersetzung mit 
den Argumenten der "hiiretischen" Harfnerlieder, sondem nach deren genereller 
Abweisung zu einer Eulogie auf das Jenseits. In der Eulogie werden wesentliche 
Elemente des Jenseitsglaubens genannt. Der Verstorbene ist verkliirt zu einem 
Gott geworden. Er wurde im Totenreich unversehrt willkommen geheillen und 
steht in Gemeinschaft mit seinen Angehorigen, die bereits vor ihm dort hinge-
kommen waren. Das Jenseits ist positiv, dort herrscht Frieden, keiner mu6 den 
anderen fiirchten, es gibt keine Widrigkeiten, es bleibt fiir immer bestehen. 
Aber auch in Neferhotep II wirken die "haretischen" Harfnerlieder nach. Nefer-
hotep II lehnt den Jenseitsskeptizismus ab und preist das Land der Toten. Durch 
diese Auseinandersetzung kommt es in Neferhotep II zu einer Verschiebung der 
Akzente. Wie im Anteflied und in Neferhotep I wird die Allgemeingiiltigkeit 
und Unausweichlichkeit des Todesgeschicks ausgefiihrt. Die Beschreibung des 
Jenseits bleibt zwar im Rahmen der traditionellen Lehre, sie reduziert diese aber 
iibermaBig. Und zwar laBt sie einerseits Beschreibungen, die das Jenseits in ir-
dischen Kategorien (Nahrung, Wasser) darstellen, vermissen, andererseits 
fehlen Lobpreisungen auf den zu Osiris gewordenen verklarten Verstorbe-
nen, 1396 denn nicht der Verstorbene, sondem <lessen Zustand wird gepriesen.1397 
Er befindet sich im Jenseits, einem Ort, der vor allem Ruhe und Frieden 
ausstrahJt.1398 Es heillt jeden willkommen. So reduzieren sich die Aussagen iiber 
das Jenseits darauf, da6 es Ruhe bringt. 1399 Das Diesseits wird, wie auch in den 
"haretischen" Harfnerliedem als fliichtig, einem Traume gleich betrachtet, nur 
da6 es hier nicht zu einer Aufforderung kommt, diesen fliichtigen Augenblick 
1395 Bereits Erman 1923:316 meinte, Neferhotep II konnte eine Entschuldigung fur Neferhotep I 
sein: "Wenn das alte Trinklied dazu ermahnte, das Leben zu geniefien, da niemand wisse, wie es 
um die Toten stehe, so muBte das einen frommen Agypter peinlich beriihren. So hat man denn 
ein Lied gedichtet, das gegen das Trinklied protestierte; sang der Harfenspieler beim Gelage jene 
alten Ketzereien, so sang er danach auch, gleichsam als Entschuldigung, das folgende Lied." 
1396 Cf Harl 1985:13. 




auszukosten. Es handelt sich bei Neferhotep II also um ein Lied, welches nicht 
nur das Diesseits erniedrigt, sondern das Jenseits auf Kosten der Verkliirung 
erhoht. 
6.4.4.3.3. Neferhotep III 
"Gedenke, o Herz, jenes Tages der "Landung", .. ., denn es gibt keinen, 
der daran vorbeikommt. Kraftvoll und schwiichlich sind einerlei Wesens 
- die hinauf und hinab fahren in (ihrer) Lebenszeit, die landen danach am 
Ufer. Du "Gottesvater", was ist dein Wille, wenn du dich mit den 
"Herren der Ewigkeit" vereint hast? Wie dauernd ist dein Name fiir 
ewig, der verkliirt ist im Jenseits! Alie Gotter, denen du gefolgt bist, seit 
es dich gibt - (nun) trittst du ihnen von Angesicht zu Angesicht gegenii-
ber, und bereit sind sie, deinen Ba zu empfangen, deine Mumie zu schii-
tzen. Sie vermehren, was du auf deinen Armen triigst, sie werden sich 
deiner Schonheit zuwenden, sie !assen den Opferaltar deiner Mumie fest 
bestehen, und jeder triigt seine Opferspeisen (herbei). Sie sagen zu dir 
"Willkommen in Frieden, du Diener, der fiir unseren Ka niitzlich ist!" ... 
Gut ist es, daB du bei den Gottern bist, daB man deiner gedenkt wegen 
deiner Vollkommenheit, daB du das Recht hast zum Eintritt in Heliopolis 
und das Geheimnis des Vorlesepriesters kennst. Das Herz des Amun ist 
(dir) gniidig gestimmt, Neferhotep, du "Gottesvater"! Dein Ba geht vo-
ran, wenn dein Sarg vorbeizieht, und Anubis hat seine Hiinde auf dich 
gelegt. Die beiden Schwestern gesellen sich zu dir, und man vollzieht dir 
erneut die Reinigung, wenn du zur Arbeit der Ewigkeit berufen wirst. 
Der Gottesstein hat seine richtige Form, Salbe ist auf den Hiinden des 
Salbengottes, (deine) Kleidung ist das Werk der (Webegottin) Tait, und 
die Horuskinder sind dein Schutz. Fur dich setzen sich die beiden Kla-
gefrauen an das Tor und klagen um deinen Namen ... 
Du "Gottesvater" - dein Gedenken ist in Heliopolis, geschiitzt bist du in 
Theben, und man mufi dich nicht suchen bis in Ewigkeit, denn dein 
Name soil nicht vergessen werden, da du gerechtfertigt bist im Hause 
des Ptah ... "1400 
Neferhotep III1401 beginnt ohne Vorspann mit "Beginn des Lledes". Da Nefer-
hotep II und III zu einer Harfnerszene gehoren, ist anzunehmen, daB die Einlei-
tung von Neferhotep II auch fiir Neferhotep III gilt. 1402 Das Lied selbst wird 
1400 Zitiert nach Hornung 1996:156-157. 
1401 Ubersetzung bei Lichtheim 1945:198; Hari 1985:14. Hierogylphentext Tafel IV. Fotos Ta-
fel Lil und LIV; Foster 1995:160-161; Hornung 1996:156-157. 
1402 Cf Fox 1982:291; Hari 1985:12. 
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<lurch ein memento mori eroffnet und ist somit iiber das Todesthema mit den 
vorhergehenden Liedern verbunden.1403 Dabei nimmt es das in den "hareti-
schen" Harfnerliedern verbreitete Motiv des Landens auf.1404 
Auf diese Beschreibung der Vergiinglichkeit folgt nun aber keine Aufforderung 
zur Lebensfreude, sondern eine gewohnliche Verkliirung. Sie preist die Gotter, 
rechtfertigt den Toten, der die religiosen Pflichten recht versehen hat, in rituel-
len Termini. Vielleicht kommt es dabei zu einer Abgrenzung gegen die "hareti-
schen" Harfnerlieder, wenn explizit versprochen wird: "Dein Name soll nicht 
vergessen werden." 
Neferhotep, der als Vorlesepriester eine wichtige Rolle1405 am Amuntempel ge-
spielt haben muJ.1, lebte am Ende der 18. Dynastie in einer Epoche, die sich 
noch nicht radikal gegen die Auswirkungen der Amarnazeit wandte, sondern ei-
nen neuen religiosen Synkretismus hervorrief. Die Amarnaperiode ist von der 
Verdiesseitigung des Jenseitigen und Gottlichen gepriigt (s.u.). Diese spiegelt 
sich in der Jenseitsbeschreibung des Neferhotep II wieder, insofern dort alle 
Elemente des Jenseits, die Furcht und Schrecken verbreiten, fehlen. Zugleich ist 
diese Periode eine Zeit der bewuJ.lten Riickbesinnung auf die Zeit vor Amarna, 
die sich hier in der traditionellen Verkliirung Neferhotep III niederschliigt. 
6.4.4.4. TT 32: Die Harfnerlieder aus dem Grab des Thutmose 
Dieses Grab1406 stammt aus dem zweiten Drittel der Regierungszeit Ramses 
II. 1407 Thutmose gehorte zu den wohlhabenden Beamten. Er wird in den 
Inschriften als "Schreiber des Konigs" und als "Vorsteher der Scheunen von 
Ober- und Unteragypten " bezeichnet. Inmitten traditioneller Inschriften und ll-
lustrationen stehen zwei Harfnerlieder, die auf Neferhotep I und II zuriickzufii-
1403 Cf Lichtheim 1945:199. 
1404 Cf Neferhotep I: "Bis jener Tag des Landens kommt im Lande, das das Schweigen liebt.', 
Paser (?); Inherchau: "Gib deinem Herzen Trunkenheit an jedem Tag, bis der Tag des Landens 
kommt." Ra'ia in Saqqara: 'Wir verabscheuen nicht den Landepflock." 
1405 CfHari 1985:73. 
l406 Cf Grabbeschreibung bei Kakosy 1985:211-215; 1995:49-54; Porter & Moss 1960:49seq; 
Kampp 1996:221-224. 
1407 CfKampp 1996:221. 
248 
hren sind.1408 Die Harfnerlieder sind bisher unpubliziert. Eine Publikation des 
Grabes durch Kakosy befindet sich in Vorbereitung. Sie sind Zeugen fiir die re-
lative Verbreitung dieser Texte in der 19. Dynastie in Theben. 
6.4.4.5. Das Harfnerlied irn Grab des Nefersecheru in Zawyet Sultan 
I 
Sei frohen Sinnes, wenn du in Frieden erwacht bist, du Belobigter, der 
du gliicklich lebst, Nfr-s!Jrw, selig1409, du besonnen Lebender, den seines 
Charakters wegen der Konig bef6rdert hat. Liebe zu dir ist ja im Herzen 
deines Horus, der dich erhoht hat irn Hofstaat, und es umfangen dich 
Freude und Frohlocken, Jubel und Jauchzen; dein Ertrag ist Gunsterweis 
des Konigs, Gold undjbr-Salbe, (und es erfreuen) dich Spriiche der Mrt, 
die das Herz aufriitteln von aiillen. 
II 
Folge deinem Herzen und nlihre deinen Ka, bevor deine Speisen allesamt 
aufhoren. Verwesen wird ein hoher Herr, wenn sein Ka ins Grab gelangt 
ist. Wie gliicklich, wer seine Zeit auf Erden verbringt, wo doch jeder-
mann dahingehen wird und (selbst) die G6tter1410 von einst in ihren Gra-
banlage(n) ruhen, indem ihre Namen vergessen sind. "Tote" oder "Seli-
ge" (nur) sagt man zu ihnen. 
III 
Roher Herr! Du wirst dich dem Himmel vereinen, wenn deine Lebens-
zeit gliicklich verbracht ist, belobigt in Theben, Memphis und Heliopo-
lis, der Stadt des Atum, bis du zur Ruhe gehst im Gebirge des Oryx-
Gaues nach dem Gottesgebot des Horus. Warst du in einem Leben von 
gliicklicher Art1411 , so wirst du dich erneuern zu deiner Zeit, iiber Jahre 
bestimmen wie der Froschl412 und so zuriickkommen wie du jetzt bist. 
IV 
Dem Morgen gehorst du, nicht dem Gestern, fiir die Unzahl von Jahren, 
die nicht zuriickkommen werden! lndes, indes, dem Alter bist du (unter-
worfen), und wer ist hier auf ewig? Als einer, dessen "Augenblick" 
gliicklich war, da wird dein Andenken gewahrt und es wird Wei.Bbrot ge-
weiht1413 und dein Name ausgesprochen werden allezeit, indem du fort-
dauerst im Munde der Menschen. "1414 
1408 Cf Kltkosy 1995:51 FN 4. 
1409 gerechtfertigt, "m" hrw", isl wie in Neferhotep I iibliche Anrede eines Verstorbenen. 
1410 Die Kiinige, cf Anteflied. 
1411 nfr sfJrw ("gliick:liche Art") isl eine Anspielnng auf den Namen des Grabherrn. Cf Osing 
1992a:69. 
1412 Der Frosch wurde seit dem Neueil Reich als Symbol der Regeneration nnd Wiederbelebung 
der Verstorbenen benutzt. CfKltkosy 1977:335. 
1413 Das Weihen von Weillbrot ist immer ein Opfer fur Gotter oder Verstorbene. Cf Osing 
1992a:72. 
1414 Ubersetzung nach Osing l 992a:66. 
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Das Grab141s gehort zu den wenigen dekorierten Grabem des Neuen Reiches 
au6erhalb von Theben, Amama und Saqqara.1416 Es ist vermutlich auf das Ende 
der 18. oder den Beginn der 19. Dynastie zu datieren.1417 Der Harfner spielt vor 
dem Ehepaar, welches im Festgewand mit Salbkegel und Lotusbliiten 
geschmiickt am Speisetisch sitzt. Nefersecheru hfilt ein Szepter in der Hand. 
Unter dem Tisch steht ein Weinkrug, unter dem Stuhl ein SalbgefaB. 
Strophe I nennt biographische Elemente seiner irdischen Lebensfiihrung. Er hat 
am Hof des Konigs Karriere gemacht, weil er besonnen, mit gutem Charakter 
lebte. Daher kam es fiir ihn am Konigshofe zu einer Ehrung, die von Freude, 
Frohlocken, Jubel, Jauchzen gepragt war. Nefersecheru konnte ein Leben in 
Wohlstand und Freude fiihren. 
Die Strophen II-IV bieten nun das eigentliche Harfnerlied, welches unter drei 
Aspekten zu einem gliicklichen Leben auffordert. 1418 Osing1419 hfilt die in Stro-
phe I erwiihnte Ehrung fiir den Sitz im Leben des Harfnerliedes. Er schlie6t sich 
also denjenigen an, welche die Harfnerlieder aus der Gelagepoesie herleiten. 
Entsprechend mu6 er die Einleitung, welche Nefersecheru mit dem Epitheton 
mx-!Jrw, als bereits verstorben kennzeichnet, vom "Sitz im Leben" losen und als 
"von der Aufzeichnung des Liedes im Grab bedingt" 1420 ansehen. Wenn aber 
der urspriingliche Sitz im Leben nicht siikular, sondem kultisch-festlich im Grab 
zu verorten ist, so entspricht diese Einleitung dem Sitz im Leben. Der darauffol-
gende biographische Einschub stellt dann eine auf das Leben des Verstorbenen 
zuriickblickende Eulogie dar. Die Strophen II-IV reden demnach den gerechtfer-
tigten Verstorbenen an und sind in bekannter Weise einerseits an ihn gerichtet 
und andererseits Verkiindigung an den Grabbesucher. In drei Strophen wird un-
ter drei Aspekten zu einem gliicklichen Leben aufgefordert. 
1415 Veriiffentlicht von Osing 1992a:66. Fotos: Tafel 17.18; Zeichnung: Tafel 42; Osing 
1992b:20 Abbildung 1 und 2 . Das Grab wurde bereits 1912/13 von Kees vollstiindig fotogra-
fiert und kopiert. Kees 1927:73-79 veriiffentlichte jedoch nur ausgewiih!te Texte. Das Grab ist 
nicht zu verwechseln mit dem Grab des Nefersecheru aus Theben (TT 296), welches ebenfalls 
einen Harfenspieler enthiilt. Cf Krah 1991 :141. 
1416 Cf Osing 1992a:ll. 
1417 Cf Osing l992a:32. 
1418 Cf Osing 1992a:67. 
1419 Osing 1992a:67. 
1420 Osing 1992a:67 FN 171. 
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Strophe II: Das Verwesen und Vergessen der Verstorbenen wird zum Be-
weggrund der Lebensfreude. 
Strophe III: Ein gliickliches Leben schafft die Moglichkeit zu Emeuerung und 
Riickkehr des Verstorbenen. 
Strophe IV: Ein gliickliches Leben schafft die besten Voraussetzungen fiir das 
Nichtvergessen des Toten und den Fortbestand des Totenkultes. 
Inhaltlich bleibt Strophe II im Rahmen der "haretischen" Harfnerlieder. Gleich 
zu Beginn steht die Aufforderung "Folge deinem Herzen". Die darauffolgende 
Aufforderung den Ka zu starken ist auch aus den Gastmahlszenen und orthodo-
xen Harfnerliedem bekannt. Der Ka des Menschen bedarf der Starkung. Er 
verliillt den Menschen beim Tode. Er kann aber im Grab in einer Statue Platz 
nehmen und Opferspeisen empfangen.1421 Letzteres wird nun geleugnet. Wenn 
der Ka, die Lebenskraft, nachliillt und der Mensch stirbt, dann verwest er. Sein 
Ka kann im Jenseits nicht gestarkt werden. Hier kommt eine radikale 
Jenseitskritik zum Ausdruck, die die jenseitige Fortexistenz leugnet und deshalb 
zur Lebensfreude auffordert. Nun folgt keine Beschreibung der Inhalte der Le-
bensfreude, sondem eine Verstarkung der Begriindung. Dieses geschieht durch 
den Verweis auf die Allgemeingiiltigkeit des Todes1422, und das Vergessen der 
N amen. Hier handelt es sich um eine Variation der Verganglichkeitsklage. J e-
doch wird nicht, wie beim Anteflied, der Verfall der Grabanlagen, sondem das 
Vergessen des Namens hervorgehoben.1423 Zwar weisen die Graber auf die Ver-
storbenen bin, so daB allgemein von Toten oder Verklarten gesprochen wird, 
aber der individuelle Name, der die personale Existenz ausmacht, ist vergessen. 
Die Strophen III und IV begeben sich in einen bewuJlten Widerspruch zu Stro-
phe II, indem sie ein gliickliches Leben als Voraussetzung fiir ein gliickliches 
Jenseits ansehen und dieses gliickliche Jenseits entfalten. Strophe IV erinnert 
ebenfalls an die Vergiinglichkeit. Dieses dient nun aber gerade nicht dazu, den 
irdischen LebensgenuJl zu steigem, sondem das Leben angesichts der Ewigkeit 
1421 Cf die Wiirfelhockerstatue des Nebneteru Kairo CG 42225: "Vollzieht taglich ein 
Konigsopfer fiir meinen Ka bestehend aus alien (Opfer)Resten des Amun, Brot, Bier, Wein, 
Myrrhe vom Altar der Herren von Theben, fur den Ka des flihigen Wiirdentriigers." Zitiert nach 
Jansen-Winkeln 1985:122. 
1422 "wo doch jederrnann dahin gehen wird". 
1423 Cf Osing 1992a:70. 
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zu relativieren. So steht die Regeneration (Strophe III) im Gegensatz zum Ver-
wesen und das Fortdauern im Munde der Menschen (Strophe IV) im Gegensatz 
zum Vergessen der Namen.1424 
Eine weitere Kritik an dem hiiretischen Gedankengut von Strophe II findet sich 
in der Autobiographie Nefersecherus, wo der Ausruf "Wie gliicklich, wer seine 
Zeit auf Erden verbringt" leicht variiert in einen orthodoxen Kontext integriert 
ist: "Neigt mir die Hand und ruft meinen Namen aus! So sollt ihr eure Zeit auf 
Erden zubringen ohne Einbu6e an Kraft und die Lebenszeit in Frieden verbrin-
gen. "1425 Indem das gliickliche Diesseits nicht gegen das Jenseits ausgespielt 
wird, sondern <lessen Voraussetzung ist, kommt es zu einer Synthese, die beiden 
positiven Elementen gerecht wird, aber die negative Kritik am Widerspruch 
zwischen der Jenseitslehre und dem offensichtlichen Scheitern des Totenkultes 
nicht erortert. Das Ziel dieser Synthese ist die Aufrechterhaltung des traditionel-
len Jenseitsglaubens. Es handelt sich hier demnach um ein das Diesseits und das 
Jenseits erhohendes Harfnerlied.1426 Die Funktion dieses Harfnerliedes gleicht 
der Zusammenstellung der drei Harfnerlieder im Grab des Neferhotep. 1427 In 
den Strophen III und IV wird die gleiche Kritik geiiu6ert, die Neferhotep II zur 
expliziten Zuriickweisung fiihrte, nur da6 sie nicht in mehreren aufeinanderfol-
genden Harfnerliedern, sondern in einem Harfnerlied erfolgt. 
Die jenseitskritischen Au6erungen werden aber nicht nur in Strophe II geiiu6ert, 
sondern auch noch in zwei zur Gattung der Jenseitsklagen gehorenden Liedern 
der Gattin: 1423 
Linke Bildhfilfte: 
"Mwt-rifrt, welche sagt: Der Ratkundige, Schweigen ist ihm angekom-
men. Der Wachsame ist im Schlaf. Der nachts keinen Schlaf hatte, er ist 
matt jeden Tag. Klagefrauen, welche sagen: Das Haus derer im Westen, 
es ist tief und dunkel. Keine Tiir, kein Fenster ist in ihm, kein Li(cht) 
zum Erhellen, kein Nordwind das Herz zu erfrischen. Nicht geht die 
Sonne dort auf. Sie werden allzeit im Schlaf liegen wegen der Finsternis 
auch bei Tage (?). 0 weh! Wiire <loch der Gute wohlbehalten, damit man 
Luft atmete." 
1424 Cf Osing 1992a:68. Da aber auch Strophe III im Kontrast zu Strophe II steht, kann ich 
Osing nicht zustimmen, wenn er die Strophen II um! IV als Rahmen fiir Strophe III ansieht. 
1425 Osing 1992a:47. 
1426 Assmann 1977b:77 FN 48 spricht nur von einemjenseitserhohendem Harfnerlied. 
l427 Cf Kees 1927:79. 
142& Kees 1927:75seq; Liiddeckens 1943:136-137; Osing 1992a:54seq. 
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Rechte Bildhfilfte: 
"Mwt-rifrt (welche sagt): Der Stimmgewaltige ist verstummt, er redet 
nicht. Der SelbstbewuBte ist unwissend. 0 weh! Wie elend gemacht (?) 
ist ein Schlafender, wenn man fiir ewig im Schlafe liegt. Ach tiite die 
Bahre unter dir das, was deine Amme getan hat, daB sie dich umwendete 
und dich vom Schlaf erweckte, damit du erwachst und meine Stimme 
horst! Fortgerafft ist der Hirte in das Land der Ewigkeit, die Stiitte der 
Undendlichkeit. In schwieriger Lage sind die vom Westen und schlimm 
ist ihr Zustand. Wie unbeweglich ist der, der zu ihnen gegangen ist. 
Nicht kann er erziihlen von seinem befinden. An seinem einsamen Platz 
ruht er, und die Ewigkeit ist bei ihm in Dunkelheit." 
Diese Jenseitsklagen enthalten die Jenseitskritik, bieten aber keine positive 
Alternative im Sinne der Lebensfreude. Die hier ausgesprochene Jenseitsvorstel-
lung ist ein Bild der Erstarrung und Gottesfeme. Wo die Sonne und damit Re 
nicht aufgeht, gibt es kein begehrenswertes Jenseits. Die Toten liegen im Fin-
stem ohne erfrischenden Wind reglos da. Es gibt keine Moglichkeit zur 
geschlechtliche Befriedigung, obwohl der Wunsch vorhanden ist. 1429 Diese 
Jenseitsbeschreibung iihnelt Totenbuch Spruch 175 (s.u.). 
6.4.4.6. TT 106: Das Harfnerlied aus dem Grab des Paser 
"Was der Harfner der Wahrheit vortriigt, der im Grabe des Stadtfiirsten 
und Veziers Paser im Westen von Theben ist. Er sagt: (Wie miide ist 
dieser GroBe. Wahr geworden ist das gute Geschick. Wahrlich, die Lei-
ber vergehen) seit der Zeit Gottes. Andere kommen an ihren Platz. Die, 
welche Hauser bauten oder Pyramiden, ruhen in (ihrem Friedhof) ... 
(lhr) groBen, trefflichen (Geister), die Osiris folgen, wendet Euer Ge-
sicht dem Stadtfiirsten zu. Seht, er ist in Frieden gekommen. Gebt ... 
.. . die Wahrheit, die er Euch so oft darbrachte, als sie auf seiner Brust 
lag und nie von ihm wich. Feiere einen schonen Tag, Paser! ... 
Folge d~inem Herzen, .~olange es besteht. Feiere einen schonen Tag, 
Edler! Ubersieh alles Uble, und gedenke der Freude, bis jener Tag 
kommt, (an dem du landest in dem Land, welches das Schweigen liebt). 
(Feiere) einen schonen Tag, Edler! Sieh, Dein Gliick (wiegt) mehr als 
Deine Nachwelt. Bist Du auf dem schonen Kurs der "Wirklichkeit", ge-
langt dein Name durch ihn in die Ewigkeit. Feiere einen schonen Tag, o 
Gleichmiitiger! Was der Gott liebt, das gibt er Dir. Brot, Bier, Wein und 
Salb61 sollen zusammen ... 
Gedenke (nicht) jenes Tages des "Komm!'', bis du zum Westen ziehst, 
wie ein Gelobter. 
(Siehe, was die Priester) im Pantherfell auf den Boden schiitten, was sie 
auf die Opfertische tun, wofiir (ist es?). 
1429 Cf Kees 1927:78. 
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Feiere einen schonen Tag, in der richtigen Art! Vermehre das Gute 
durch Umsicht!1430 Siehe, das Geschick vermehrt nicht seine Tage. Die 
Zeit (kommt) zu ihrer Stunde, nicht wird zugegeben. Niemand, der fort-
ging, kam wieder ... "1431 
Die aus der Zeit Ramses II.1432 stammende, teilweise zerst6rte Inschrift1433 be-
findet sich im groBen Querraum auf der Nordseite des Pfeilers F. Harfner und 
Lied befinden sich unterhalb des an einem Tisch sitzenden Paser. Bei Paser han 
delt es sich um einen Mann mit groBer personlicher Frommigkeit, 1434 der Wesir 
unter Sethos I. und Ramses II. war und vermutlich aus einer auslandischen Fa-
milie stammt. 1435 In der im Grab abgebildeten Szene haben Pasers jenseitige Be-
wegungsfreiheit - er kann herein- und herausschreiten - und seine jenseitige Be-
gegnung mit seinen verstorbenen Eltem Gewicht1436 und binden Paser in die 
Tradition ein. Letzteres mag fiir ihn besonders wichtig gewesen sein, weil er zu 
den zolibatliren Beamten gehorte. So nehmen die Eltem nicht nur ikonogra-
phisch den Platz der fehlenden Ehefrau ein, sondem binden auch Paser in die 
Generationenfolge ein. In diesem Grab, in welchem die traditionelle Religion so 
deutlich hervorgehoben wird, sind im Harfnerlied Elemente der "hliretischen" 
Harfnerlieder eingeflossen und zu einem "patchwork" 1437 verarbeitet. Es enthiilt 
Motive aus den "hliretischen" und orthodoxen Harfnerliedem. Die ersten Zeilen 
zeigen eine deutlich Verwandtschaft mit dem Anteflied. Es nimmt die Miidig-
keit des Verstorbenen und den Kreislauf der Generationen auf. Es ziilllt die Sal-
bung und das Vergessen des Bosen zum schonen Tag. Ferner wird iiber die 
Vergiinglichkeit, das Ruhen im Grab und dariiber,daB nichts mitgenommen wer-
den kann, geklagt und zum Vergessen des Todes durch das Wahmehmen der 
Freude aufgefordert. Bemerkenswert ist, daB nur einmal dazu aufgefordert wird, 
1430 Die bier zitierte Obersetzung von Schott verfehlt den Sinn. Hier steht die Wendung "jm 
h'w !Jr nfr(w.k)", die auch im Anteflied und Neferhotep I Verwendung fand: "Vermehre (deine) 
SchOnheit". 
1431 Obersetzung nach Schott 1950: 133. 
1432 CfKampp 1996:382. 
1433 Ubersetzung bei Schott 1950:133; Lichtheim 1945:203. Hieroglyphentext und Fotos auf 
Tafel 3 & 5; Kitchen 1980:7seq. Grabbeschreibung bei Porter & Moss 1960:219-224; Seyfried 
1990:341-353; Kampp 1996:382seq. Eine Publikation des Grabes isl als Band 10 der Reihe The-
ben in Vorbereitung. Hrsg. Assmann, J; Hofmann, E; Kampp, F; Seyfried, K. 
1434 Auf einer Statue aus dem Totentempel des Mentuhotep findet sich ein Zeugnis der personli-
chen Frommigkeit des Paser: " ... deine Lehre isl in meinem Leib: ich weiss, dass du (sc. Amun-
Re) grosser bis! als die Gotter; ich bin einer, der "auf deinem Wasser handelt"." Zitiert bei Ass-
mann 1979b:17 FN 13. 
1435 Cf Heick 1992:13. 
1436 CfKampp 1995:210; Seyfried 1995b:223seq. 
1437 Lichtheim 1945:204. 
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dem Herzen zu folgen (sms jb.k), aber siebenmal die Aufforderung erscheint, 
den schonen Tag zu genieBen (irj hrw nfr). Sie wird damit zu einer Art Refrain. 
AuBerdem fallt auf, daB es trotz der Aufnahme etlicher Elemente der "hareti-
schen" Harfnerlieder zu keiner Jenseitskritik kommt. Aile Elemente der Le-
bensfreude werden als eine Phase menschlicher Existenz angesehen, die irn 
Jenseits ihre Fortfiihrung erlebt. Die Synthese zwischen "haretischen" Harf-
nerliedern und traditioneller Religion ist hier abgeschlossen. 
6.4.4.7. TT 359: Das Harfnerlied im Grab des Inherchau 
"Zu sprechen von dem Sanger des Osiris, Chef der Arbeiter im Platz der 
Maat1438, Jn-hdr(.t)-b'w, gerechtfertigt, (ich) sage: Ich bin dieser Herr, 
dieser Mann der W ahrheit, durch das gute Schicksal, das der Gott selbst 
machte. Die Form, die im Karper erscheint, vergeht bis zur Zeit des 
Gottes. Neue Generationen kommen an ihren Platz, die B"s und die 'b's, 
die in der Unterwelt sind, und die Mumien ebenso. Die, die Hauser und 
ebenso Graber bauten, sind die, die in ihren Pyramiden ruhen. Mach dir 
selbst ein Grab im Heiligen Land, damit dein Name ruhe. Deine Arbei-
ten in der Nekropole werden geziihlt, und vortrefflich wird dein Platz im 
Westen sein. Wasser flieBt stromabwiirts, der Nordwind blast 
stromaufwiirts, und ebenso geht jedermann zu seiner Stunde. Mache dir 
einen schonen Tag, Osiris NN! Lall dein Herz nicht groB traurig sein 
(zweirnal) mit deiner Geliebten, argere dich nicht wiihrend <:\u lebst, 
mach einen schonen Tag (zweimal)! Tu Weihrauch und feines 01 neben 
dich, und Girlanden von Lotos und rnnt-Bliiten auf deine Brust. Die 
Frau deiner Liebe ist es, die neben dir sitzt. Du sollst dein Herz nicht ar-
gern iiber irgendetwas, was passiert ist. Musik sei vor dir, rufe nicht das 
Bose zuriick. Bedenke dich mit Freuden, du gerechter, du gerechtfertiger 
Mann, sanft, freundlich, geduldig, entspannt, gliicklich, nichts Boses 
sprechend. Gib deinem Herzen Trunkenheit an jedem Tag, bis der Tag 
des Landens kommt. "1439 
Das Lied1440 aus Deir el-Medineh stammt aus der Zeit Ramses III-IV.1441 Der 
Harfner spielt auf einer Matte sitzend vor dem verstorbenen Ehepaar, welches 
keinen Opfertisch vor sich hat. Als einziges bisher bekanntes "haretisches" 
Harfnerlied ist es in der Sargkammer aufgezeichnet.1442 
1438 
"Platz der Maat' isl eine Bezeichnung fiir Deir-el-Medineh. Cf Lichtheim 1945:201. 
1439 Ubersetzung nach Krah 1991:139. 
l440 Auch Khai-Inheret (ff'j-Jn!Jr.t) genannt. Cf Kampp 1996:588. Fotos und Hierogylphentext 
bei Bruyere 1933:70 und Tafel 22 (3).23. Ubersetzung bei Lichtheim 1945:201; Krah 1991:139; 
Foster 1992:80-81; 1995:156-157. Grabbeschreibung bei Porter & Moss 1960:42lseq. 
1441 Cf Assmann 1977b:973; Foster 1992:80; Krah 1991:138; Kampp 1996:142.588. Die Herr-
schaft Ramses III-IV fallt in die 20. Dynastie, nichl in die 19., wie Krah fiilschlich angibt. 
1442 Cf Assmann 1977a:62. 
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Es ist zu bemerken, da8 nicht der Harfner, sondem der Grabherr das Lied vor-
triigt. Dieses konnte entweder eine Textkorrumption sein1443 oder ein Stilele-
ment der Autobiographien aufgreifen. Wenn der Wechsel der Rede zum Grab-
herm als aussagekriiftiges Stilelement betrachtet wird, so ist daraus zu folgem, 
da8 sich hier nicht dem doppelten Adressatenkreis von Grabherm und Grabbe-
suchem zugewandt wird, sondem nur den Grabbesuchem, zu denen der Ver-
storbene aus dem Jeneseits spricht. Dadurch wiirde das Diesseitselement der 
Aussagen gestiirkt. Dagegen spricht aber, da8 im Lied der zum Osiris geworde-
ne Verstorbene angesprochen wird, und somit der doppelte Adressatenkreis ge-
wahrt bleibt. Vielleicht ist nur die Eroffnung (ich bin dieser Herr ... ) als Selbst-
vorstellung des Grabherm anzusehen, so da8 danach unvermittelt das Lied des 
Harfners einsetzt. 
Die Vergiinglichkeitsaussage wird wiederum in das Bild vom Kreislauf der Gen-
erationen gefa8t, hier jedoch auf Ba, Ach und Mumie ausgedehnt. Fiir einen 
zweiten kosmischen Kreislauf werden die Naturgewalten herangezogen und auf 
den Tod gedeutet: "Wasser flieJ3t stromabwiirts, der Nord wind bliist 
stromaufwiirts, und ebenso geht jedermann zu seiner Stunde. ". Die Beschrei-
bung pa8t auf die iigyptischen Verhfiltnisse, des gen Norden flieJ3enden Nils und 
des dagegen blasenden Nordwindes. 
Die Aufforderung zur Lebensfreude ist stark ausgearbeitet.1444 Die Lebensfreu-
de soil anhaltend genossen werden. Salbung, Gesang und die Frau gehoren 
dazu. Vor und nach der Aufziihlung des kultisch-festlichen Schmiickens zum 
SinnengenuJ3 wird die geliebte Frau erwiihnt.1445 Inherchau spricht zweimal von 
der Frau. Sie ist 
"diejenige, die sich am Herzen befindet" (jmj-jb.k). 
Jmj-jb wurde zum selbstiindigen Ausdruck fur "Vertraute(r), Liebling".1446 Kurz 
darauf wird sie durch st genauer bestimmt, als: "die Frau, die an deinem Herzen 
ist" (st pw jmj-jb.k). Wenn es dann weiter heillt: "Sie ist es, die an Deiner Seite 
ist", so entspricht das der graphischen Darstellung des Harfners vor dem Ehe-
paar und weist auf die kultische Situierung in den Opfer- und Gastmahlszenen 
1443 So Lichtheim 1945:201. 
1444 Cf Lichtheim 1945:202. 
1445 CfWirz 1982:75 FN IO. 
1446 Cf Hannig 1995:48; Erman 1926:72. 
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zuriick. Neu findet sich hier eine Aufforderung zur taglichen Trunkenheit. Diese 
Trunkenheit ist Ausdruck hochster Freude, die unmittelbar taglich wahrgenom-
men werden soil. Ein negativer Beigeschmack im Sinne einer siichtigen Abhiin-
gigkeit liegt dem Text fern. Vielmehr wird das zum Fest gehorige Element der 
Trunkenheit auf das ganze Leben ausgedehnt, um es als Fest erscheinen zu !as-
sen. Durch diese positive Wertung der Trunkenheit reiht sie sich in die zuvor 
genannten moralischen Qualifikationen (sanft, freundlich, geduldig, entspannt, 
gliicklich, nichts Boses sprechend) ein. Diese Qualifikationen sind gegeniiber 
den anderen "hiiretischen" Harfnerliedern ein neuer Beitrag, der aus der Tradi-
tion der Totentexte stammt1447. 
Trotz einer intensiven Beschreibung der Vergiinglichkeit und der Lebensfreude 
fehlt die pessimistische Grundstimmung des Antefliedes. 1448 Die den "hiireti-
schen" Texten entnommenen Aussagen iiber die Lebensfreude werden einerseits 
noch ausgedehnt und andererseits so veriindert, daB es zu einem Ausgleich von 
Diesseits und Jenseits kommt. So ist die Aussage des Antefliedes vom Verfall 
der Grabanlagen zu einer orthodoxen Aussage geworden. Statt "die Graber bau-
ten, ihre Stiitte ist nicht mehr" heiBt es nun: "Die, die Hauser und ebenso Gra-
ber bauten, sind die, die in ihren Pyramiden ruhen. "1449 
6.4.4.8. Vier Fassungen eines "hiiretischen"Harfnerliedes 
Die folgenden vier Harfnerlieder sind sich so iihnlich, daB angenommen werden 
muB, sie gehen auf eine Fassung1450 zuriick. Deshalb konnen diese "hiiretischen" 
Harfnerlieder zusammen behandelt werden. Sie wurden von Wente1451 herausge-
geben. Dabei stehen sich die ersten drei besonders nahe, niimlich die Harfnerlie-
der aus dem Grabern von Thotemheb (TT 194)1452, Amunemheb (TT 364)1453 
1447CfLichtheim1945:202. 
1448CfLichtheim1945:202. 
1449 So iihnlich wohl auch bei Paser, wo der Text !eider abbricht. 
1450 Cf Assmann 1977b:973-974. 
1451 1962:118seq. 
1452 Hieroglyphentext und Ubersetzung bei Wente 1962:122seq. Foto Tafel XVI. Weitere 
Ubersetzungen bei Nims 1965: 177; Seyfried 1995a:35. Cf Grabbeschreibung bei Porter & Moss 
1960:300-301; Seyfried 1995a; Kampp 1996:483-485. Das Grab wird in die zweite Hiilfte der 
Regierungszeit Ramses II. (19. Dyn.) datiert. 
1453 Hieroglyphentext und Ubersetzung bei Wente 1962:122 seq; Poto Tafel XVII. Grab-
beschreibung bei Porter & Moss 1960:427; Kampp 1996:589. Das Grab stammt vermutlich aus 
der 20. Dynastie. 
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und Tjanefer II (TT 158)1454. Das Grab des Tjaj (TT 23)1455 stimmt in seinen er-
sten Zeilen wortlich mit den anderen iiberein, hat dann aber eine eigenstandige 
Fortsetzung. 
6.4.4.8.1. TT 194: Das Harfnerlied im Grab des Thotemheb 
"So spricht der Sanger, der sich im "Haus" befindet, zu dem Osiris1456 
T, PN1457, gerechtfertigt: ich erfreute dich seit du auf Erden warst, so-
lange dein "Leben" wahrte. Hore nicht auf zu tun, was dein Herz 
wiinscht, bis der Tag des Sterbens kommt. Was diejenigen betrifft, die 
gegangen sind seit der Zeit Gottes, nicht haben sie wiederholt das Kom-
men. Wenn man ihren Namen nachforscht durch Nachfragen: Es gibt 
nicht einen Ziegel von ihren Hliusem. Ihre Gesichter sind in U nkenntnis 
beziiglich des "Schonen Tages" und im Befolgen ihrer Wiinsche. (Ihre) 
Besitztiimer sind an andere gefallen. Sie sind gekommen und sie sind ge-
gangen. "Oh daB doch! ", so pflegt man zu sagen. Du hast den Worten 
gelauscht, denn was ich dir berichtete, das habe ich gesehen. Mein Herz 
hat aufgehort mit seiner Ermattung, und ich lasse meinen "Refrain" 
dauem. "1458 
6.4.4.8.2. TT 364: Das Harfnerlied im Grab des Amunemheb 
"So spricht der Sanger, der im Grab des Osiris ist, zu dem Schreiber der 
Gottesopfer Amuns, Amunemheb, gerechtfertigt. Ich habe dir zugeju-
belt, seitdem du auf Erden warst, solange du deine Kraft hattest. LaB 
1454 Hieroglyphentext und Ubersetzung bei Wente 1962:122 seq; Fotos Tafel XIX. Grab-
beschreibung mit Zeichnung (Tafel 28) bei Seele 1959; Porter & Moss l 960:268seq; Kampp 
1996:447. Das Grab stammt vennutlich aus der Regierungszeit Sethos II bis Ramses III (19. 
Dyn.). 
Eine Ubersetzung des orthodoxen Harfnerliedes Tjanefer I gibt Varille 1935:155-157; Lichtheim 
1945:206. Cf Seele 1959: Tafel 12.14E; Assmann 1977b:974. Die schon mehrfach beobachtete 
Zusammenstellung verschieden motivierter Harfnerlieder in einem Grab findet sich auch hier, 
ohne da6 die Lieder aufeinander Bezug nehmen. 
1455 Hieroglyphentext bei Wente 1962:123 seq; Fotos Tafel XIII. Cf Grabbeschreibung bei Por-
ter & Moss 1960:38-41; Kampp 2aii@@1996:206seq. Das Grab wird in die Zeit Merenpthas 
(19. Dynastie) datiert. Eine Publikation des Grabes isl laut Karnpp 1996:209 durch das "Center 
of Documentation" (F.Haikal) in Vorbereitung. 
1456 Oder: "der im Grab des Osiris ist". Das n wiirde dann nicht fiir den Dativ stehen, sondem 
den direkten Genitiv ersetzen, so wie er im Anteflied Verwendung findet. So auch in den ande-
ren Harfnerliedem. Cf Wente 1962:122. 
1457 Titel und Personenname: "Aufseher iiber die Bauem der Herrschaft Amuns, Thotemheb". 
Cf Wente 1962:122. 
1458 Zitiert nach Seyfried 1995a:35. 
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nicht davon ab nach dem zu handeln, wonach dich verlangt bis der Tag 
des Klagens kommt. Diese (alten) Generationen sind in Frieden voriiber-
gegangen und neue Generationen kommen an ihre Stelle. Diejenigen die 
kamen, sie sind gegangen. Sie haben ihre Tage vollendet. Die Ertle ist 
nicht frei von ihnen. Ihre Gesichter sind unwissend was den schonen Tag 
betrifft, um nach ihrem Verlangen zu handeln. Ihr Besitz wurde anderen 
iiberlassen. Sie sind fort. Sie sind voriibergegangen. "Oh da8 <loch!" 
pflegte man zu sagen. Du hast die Worte gehort, in denen ich dir 
verkiindete, was ich gesehen habe. Mein Herz ist sterbend deswe-
gen. "1459 
6.4.4.8.3. TT 158: Das Harfnerlied im Grab des Tjanefer II 
"So spricht der Slinger, der im Grab des Osiris ist, Prophet des Amun, 
Tjanefer, gerechtfertigt: 
Ich habe dir zugejubelt, seitdem du auf Erden warst, solange du deine 
Kraft hattest. La8 nicht davon ab nach dem zu handeln, wonach dich 
verlangt bis der Tag des Klagens kommt. Diese (alten) Generationen 
sind in Frieden voriibergegangen und neue Generationen kommen an 
ihre Stelle. Diejenigen die kamen, sie sind gegangen. Sie haben ihre 
Tage vollendet. Die Ertle ist nicht frei von ihnen seit der Zeit der Gotter. 
Sprechend, (ich) habe sie gesehen, so da8 ich von ihrer Befindlichkeit 
berichten kann. Ihre Gesichter sind unwissend, was den schonen Tag 
betrifft. Ihre Herzen haben die Trunkenheit vergessen. "Oh da8 doch! 
pflegte man zu sagen. 
Du hast die Worte gehort, in denen ich dir meine Erfahrung verkiindete. 
Mein Herz hat von seiner Miidigkeit abgelassen. Ich bin . . . wenn du 
verstehst . . . du fragst tiiglich. Allen Gotter und allen Gottinen gib Was-
ser fiir . . . bewirke, da8 Wass\<r geopfert wird . . . so da8 sie empfangen 
mogen ... bringe Wasser der Uberschwemmung von sieben Kubit an je-
den Platz. "1460 
6.4.4.8.4. TT 23: Das Harfnerlied im Grab des Tjaj 
"Ich habe dir zugejubelt, seitdem du auf Erden warst, solange du deine 
Kraft hattest. La8 nicht davon ab nach dem zu handeln, wonach dich 
verlangt bis der Tag des Klagens kommt, der sieht, aber nicht gesehen 
wird, der keinen festgesetzten Zeitpunkt hat, aber ankommt am Tag, der 
die Herzen betriibt, derjenige, der bewirkt, da8 die Herzen niederstiir-
zen, wenn er ankommt, so da8 er alle Arbeit zunichte macht, die jemand 
errungen hat. Niemand, der gegangen ist, kehrt jemals zuriick. "1461 
1459 Ubersetzung nach Wente 1962:124. 
1460 Ubersetzung nach Wente 1962:126. 
!461 Ubersetzung nach Wente 1962:124. 
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Diese "haretischen" Harfnerlieder setzen die skeptische Tradition des Anteflie-
des am deutlichsten fort. Sie entfalten den diesseitigen Verfall der Grabanlagen 
und die daraus resultierende Bediirftigkeit der Toten. Es hatte sich gezeigt, da6 
die Inhalte des Lebensgenusses, wie sie in den iilteren "haretischen" Harfnerlie-
dern genannt werden, auf kultischem Hintergrund wurzeln. Hier fehlen diese In-
halte fast vollstiindig. Sie erscheinen nur indirekt in der Beschreibung der jensei-
tigen Mangelsituation, so etwa das Element der Trunkenheit. Stattdessen ist die 
Jenseitsklage entfaltet. Dadurch ergibt sich zugleich eine Steigerung gegeniiber 
dem Anteflied. Wah.rend im Anteflied keine Aussage iiber den Zustand der To-
ten getroffen wurde, wird er hier als schlecht beschrieben und damit die negati-
ve Beschreibung aufgenommen, wie sie sich auch andernorts in den Texten 
skeptischen Inhalts findet (s.u.). Neu ist in TT 23 die bildhafte Umschreibung 
des Todes als Tag, der sieht, aber nicht gesehen wird. Dabei wird die Unbe-
stimmtheit der Todesstunde herausgestellt. Es zeigt sich in diesen vier Liedern 
eine Entwicklung, die den Kultus zuriicktreten lii.Bt, aber nicht Hedonismus, 
sondern Pessimismus verkiindet. Sie haben ihren urspriinglichen "Sitz im Le-
ben" ebenfalls im Kultus der Begriibniszeremonie und nehmen eine Mittelstel-
lung zu den Liedern der Spiitzeit ein, welche aus der negativen Jenseitsbeschrei-
bung zu einer positiven Diesseitsgestaltung gelangen. Tjanefer Il endet mit einer 
Aufforderung zum Opfer. Daran wird deutlich, da6 auch hier eine Integration 
dieser Lehren in die traditionelle Religion stattgefunden hat. Denn das Lied zielt 
darauf ab, den Grabbesucher zu veranlassen, ein Opfer darzubringen, um so et-
was gegen die Schrecklichkeit des Jenseits zu unternehmen. Folglich handelt es 
sich hier nicht um ein rein siikulares Lied, wie es zu Lebzeiten des Grabherrn 
gesungen worden sein konnte, sondern um ein Lied, welches seinen "Sitz im 
Leben" im Grab hat. 1462 Demnach konnen diese vier Lieder in der vorliegenden 
Form nicht auf einen urspriinglichen Sitz in der Gelagedichtung zuriickgefiihrt 
werden. Die Annahme, da6 einzelne Textelemente dort ihren Ursprung nahmen, 
kann nicht bestiitigt werden. Yorn Aufzeichnungsort des Antefliedes her llIBt 
sich auch fur diese Lieder folgern, da6 sie sekundar Tei! der das Diesseits besin-
genden schonen Literatur wurden und so auch von Harfnern und Lautenspielern 
bei festlichen Gelagen vorgetragen wurden. Jedoch !assen sie die dabei zu er-
wartenden positiven Diesseitsbeschreibungen vermissen. 
1462 Gegen Wente 1962:122.128, der meint, da6 alle Inhalte dieser vier "hiiretischen" Harf-
nerlieder vollig siikular sind und bei diesseitigen Gastmiihlem vorgetragen wurden. 
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6.4.4.9. Das Harfnerlied aus der Grabkapelle des Ra'ia in Saqqara 
Aus der Grabkapelle des Ra'ia in Saqqara stammt ein Harfnerlied1463 der spliten 
18. oder 19. Dynastie. 1464 Es befindet sich an der Siidwand im oberen Register. 
Darunter finden sich orthodoxe Szenen. In diesen sind etliche Slinger darge-
stellt. Die Harfnerszene ist fast vollstlindig erhalten, der Text aber bis auf den 
SchluJl von acht1465 Kolumnen zerstort. 
1: jmj-r l]sw Ptl] nb m".t 
3: ... Jmn.t 
7: ... tm.n msg mnj.t ... 1466 
1: ... Aufseher der Slinger des Ptah des Herrn der Maat. 
3: ... Westen ... 
7: ... Wir verabscheuen nicht den Landepflock. .. " 
Kolumne 1 bezieht sich entweder auf den Slinger oder den Verstorbenen. Er 
wird als "Aufseher der Slinger des Ptah" bezeichnet. Er spielt in der Harfnersze-
ne die Harfe vor den Gottem Ptah und Hathor und nicht vor dem verstorbenen 
Grabherrn und seiner Frau. 
Kolumne 3 endet mit "Jmnt" (Westen). Demnach wird der Tod besungen. In 
diesem Zusammenhang steht Kolumne 7: "Wir verabscheuen nicht den Lan-
depflock". mnj.t bedeutet urspriinglich "der Pflock, an dem das Schiff am Land 
festgemacht wird" und wird auch "bildlich vom Konig (als Lenker des Staats-
schiffes) und von Isis und Nephthys als denjenigen, die den Osiris aus dem 
Wasser holten", 1467 gebraucht. Wenn mnj nicht mit dem Schiffsdeterminativ (P 
!), sondem mit dem blutenden Mann (A 14) oder der liegenden Mumie (A 54) 
geschrieben wird, bedeutet es Sterben oder Tod. Diese bildliche Bedeutung hat 
1463 Veriiffentlicht von Martin 1985:12-13 und Tafel I und 22. 
1464 Es grenzt an die Grababanlage Haramhabs des Chetkommandeurs Tutanchamuns. Cf Martin 
1985: 3. I 0. Es kiinnte aber selbst aus der nachfolgenden 19. Dynastie stamrnen. Cf Porter & 
Moss 1981:663. 
1465 !ch ziihle acht Kolumen. Martin 1985:12 ziiblt nur sechs. 
1466 Zeile 7 nach Martin 1985:13 FN I. Trotz des fragmentarischen Charakters kann die Nega-
tion tm UIS (Schlitten) erschlossen werden. Die Schreibung von msg mil 047 (Hand mit gebo-
genem Handriicken) anstelle von 046 (Hand) isl auffillig, macht aber keinen Bedeuntungsunter-
schied. 
1467 Erman & Grapow 1928:72. 
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sich aus der ersten entwickelt. 1468 So meint die Wendung "hrw n mnj.t" den To-
destag.1469 Von daher ist anzunehmen, daB hier auf die Metapher des Landens 
fiir den Tod angespielt wird.1470 Martin1471 rechnet dieses Harfnerlied zu den 
"hiiretischen" Harfnerliedem. Dieses ist berechtigt. Da die Thematik Verachten 
des Todes nicht in einer Verkliirung zu erwarten wiire, scheint sie durch die 
jenseitskritischen "hiiretischen" Harfnerlieder veranlaBt worden zu sein. Der 
Text ist aber zu fragmentarisch, um weitergehende Aussagen iiber ihn zu tref-
fen. 
6 .4. 5. Die "hiiretischen" Harfnerlieder und die Amamazeit 
Die festliche Ausgestaltung des Grabes erreichte ihren Hiihepunkt in den Gast-
mahlszenen des Neuen Reiches vor der Amamazeit. 1472 Die Bilder gewinnen an 
"Lieblichkeit, Bewegtheit und Fiille, die sie zu Zeugnissen einer reichen, gliick-
lichen Zeit machen"l473, Dieser Wandel zeigt sich in der gesamten Kunstl474. 
Die umfangreichen Szenen der Riten werden hiiufig auf die Brandopfer- und 
Bankettszenen begrenzt und zeigen ein weltlicheres Geprage.1475 Der rituelle 
Speisetisch wird durch ein zierliches, bekriinztes Gestell ersetzt und der To-
tenpriester durch Tanzerinnen. Der Grabherr nimmt am Fest der Giiste teil. 
Zwischen die Totenmahlszene des Grabherrn mit seiner Frau und die der feiem-
den Giiste tritt eine dritte Gruppe, durch die der Festcharakter hervorgehoben 
und gestaltet wird. Hier haben Tiinzerinnen und Musikerinnen eine zentrale Po-
1468 Erman & Grapow 1928:73. 
1469 Hannig 1995:336. 
1470 Der Rest der Zeile ist unklar. Es folgen die Zeichen D 44 und T 5. D 44 kann als Abkiir-
zung fur i)rp "leiten" stehen. 
1471 Martin1985:13. 
1472CfLichtheim1945:18lseq; Hermann 1959:48seq. 
1473 Schott 1953:86. 
1474 
"Im Bereich der kiinstlerischen Aussage werden die strengen Form.en aufgelOst, eine Frei-
heit der Linienfiihrung und bunle Farbenvielfalt besonders in der Darstellung reicher, gefalliger 
Kleider und Moden treten in Erscheinung. Neue kiinstlerische Freiheit iillllert sich aoch in der 
Wiedergabe unbekleideter Dienerinnen und Tiinzerinnen. Die Bilder atmen bliihendes Leben, die 
Personen sind dem Betrachter nahe, sie sprechen miteinander, neigen sich einander zu, reichen 
sich Blumen und Friichte, sie sind in ihrer Feststimmung sichtbar und fast fiihlbar." Hesse 
1995:14. 
1475 Cf Wiebach 1986:266. 
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sition inne. 1476 Andere facheln Luft zu. Eine festliche Situation ist erreicht, die 
sich auch in einer typischen Sprachgebung zeigt. 1477 Der Rauschzustand wird zu 
einem Mittel, um zur Festfreude und Herzenserweiterung zu gelangen. 1478 
Hier zeigt sich ein Wandel zur Naturalisierung und Intimitiit der Darstellung, 
der von der Amarnazeit aufgenommen wird. Er wird dadurch veriindert, daB die 
Reformen Echnatons die in der Vor-Amarnazeit bestehende Synthese von Reli-
gion und Fest aufbrechen. Tempel werden geschlossen, Kulte werden einge-
stellt. Durch die Zerriittung des Jenseitsglaubens ensteht ein Vakuum.1479 Die 
Begriibnisdarstellungen veriindem sich. 1480 Das traditionelle Totenreich verliert 
an Bedeutung. Die Trennung von Diesseits und Jenseits wird verwischt, denn 
iiber beiden leuchtet der Aton des Tages.1481 Die Gastmablszenen verschwinden, 
das schone Fest vom Wiistental wird abgeschafft und die Kunst maBgeblich 
veriindert: 
"Personen werden wirklichkeitsgetreuer und in ihrer Individualitiit darge-
stellt; Emotionen, Bewegung und Ansiitze riiumlicher Abbildung werden 
realisiert, die streng symmetrische und axiale Wiedergabe der Tradition 
teilweise aufgegeben. Neue Themen sind die propagandistische Darstel-
lung der koniglichen Familie, auch in intimen Szenen, von Nofretete als 
Konig oder von der Verleihung des Ehrengoldes; in der Malerei sind ne-
ben einem Fragment der Darstellung der ganzen Familie v.a. Naturdar-
stellungen erhalten. "1482 
Es kommt zu einer idyllischen Naturbeschreibung, in der alles vom Licht des 
Aton umhiillt wird. Zurn Hauptmotiv des schonen Tages wird die Darstellung 
der kOniglichen Familie im Lichte des Strablenaton. Dabei kann die Szene durch 
Musiker angereichert sein. Demnach spielt die Musik in der religiosen und 
sinnlichen Sphiire des Strablenatons eine besondere Rolle und gehort in die im-
materielle Sphiire zwischen Mensch und Gottheit. 1483 Nachdem die religiosen 
Reformen Echnatons gescheitert waren, wurden die Spuren der Amarnazeit 
nicht sofort, sondem erst ab Sethos I. 1484 (19. Dyn.), gewaltsam aus der Erinne-
1476 Cf Assmann 199la:202. 
1477 Nach Themen zusammengestellt bei Wiebach l 986:266seq. 
1478 Cf Wiebach 1986:273. 
1479 Cf Hermann 1959:157. 
148° Cf Barthelmefi 1992:6. 
l48l Cf Hornung 1995:106. 
1482 Schneider 1994:68. 
1483 Cf Manniche 1991 :65. 
1484 Cf Sch!Ogl 1989:65; Schneider 1994:70. 
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rung geliischt. Die Geschichte wurde korrigiert indem die Amarnakiinige aus 
den Kiinigslisten gestrichen und die Literatur ausgemerzt wurde. 1485 Wo die 
Amarnazeit in Erinnerung blieb erscheint sie negativ .1486 So kam es nach dem 
Tod Echnatons zu einer Restauration alter Werte, in denen die Gotter und der 
alte Totenkult emeuert wurden. Und doch wurde es nicht wieder wie vor der 
Amarnazeit, so blieb die intimisierte Darstellung losgeliist vom Strahlenaton be-
stehen. Das Vertrauen in die traditionelle Religion war gebrochen, und es kam 
zu einer Veriinderung des alten Glaubens, der sich nicht mehr an Kult, Tempel 
und Mythos orientieren konnte. Dieses schuf Raum fur drei Textgattungen, die 
es in dieser Form vor der Amarnazeit nicht gab, niimlich die Jenseitsklagen, die 
Liebeslieder und die "hiiretischen" Harfnerlieder. 1487 Die Jenseitsklagen vertre-
ten eine Haltung, die das Jenseits emiedrigt und die Liebeslieder vertreten eine 
Haltung, die das Diesseits erhiiht. In den "hiiretischen" Harfnerliedem kommen 
beide Elemente zum tragen. Sie gehiiren in den Anfang der Restauration. Sie 
sind eine Reaktion der Opposition auf die Reformen Echnatons. So triigt 
Paitenembab am Ende der Amarnazeit noch das Namensepipheton des Aton. Es 
handelt sich also bei den Harfnerliedem um eine Textgattung, welche die Amar-
nazeit rezipiert und eigenstiindig modifiziert. Dieses war miiglich, weil es noch 
nicht zur Verfolgung und Ausmerzung Echnatons gekommen war. Die Amarna-
zeit wirkt in den "hiiretischen" Harfnerliedem im KunststiJ1488 , in der Sicht des 
Jenseits, der Rolle des Osiris und der Sinnlichkeit der Darstellung nach. Die 
Sinnlichkeit der Darstellung teilen die "hiiretischen" Harfnerliedem mit den Lie-
besliedem. So besingen beide die Schiinheit des sinnlichen Lebens und dessen, 
was zum Fest dazugehiirt. Die Bedeutung des Augenblicks und die Notwendig-
keit des Lebensgenusses wird durch die Stiirkung des Todesbewu6tseins und die 
Betonung der Vergiinglichkeit hervorgehoben.1489 
1485 Cf Assmann 1996 :244. 
1486 So wird sie auf der Restaurationsstele des Tutanchamun als eine Zeit bezeichnet, in der "die 
Tempel der Gotter und Gottinnen ... im Begriffe waren, vergessen zu werden, und ihre Heiligtii-
mer anfingen zu vergehen, indem sie Schutthiigel wurden .... Das Land machte eine Krankheit 
durch, die Gotter waren machtlos: Wenn man einen Gott anflehte, so kam er nicht (her); und 
wenn man ebenso eine Gollin anging, so kam sie nicht her.• Obersetzt bei Heick 1961 :365seq 
(Urkunden IV 2025seq). 
1487 Cf Hornung 1989:205. 
1488 Cf die Beschreibung des Grabes des Nefersecheru bei Kees 1927:73seq. 
1489 Cf Hornung J 986a:403-404. 
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Eine weitere Nachwirkung der Amarnazeit liegt in der Person des Osiris. Ech-
naton wandte sich in seiner Hervorhebung des Sonnengottes Aton gegen die 
dunkle Unterwelt des Osiris. Osiris verlor seine eigenstandige Funktion und 
verschmolz, wo er noch auftrat, mit dem Sonnengott. 1490 Diese Zuriicksetzung 
des Osiris ist auch in den "haretischen" Harfnerliedem zu erkennen. Dort, wo 
positive Aussagen fiber das Jenseits getroffen werden und andere Gotter wieder 
genannt werden, fehlt Osiris. Erst irn Harfnerlied aus dem Grab des Tjanefer 
(20.Dyn.) wird er wieder erwiihnt.1491 
1490 Bereits im Grab des Haremhab, kurz nach Echnaton, wird Osiris mit dem Widderkopf des 
niichtlichen Sonoengottes verbunden. Cf Hornung 1995:109. Dieses Motiv wurde in den Unter-
weltsbiichern der Rammessidenzeit populiir. Verschiedene Nachweise mit Abbildungen bei Hor-
nung 1985: 177. Siebe besonders Abbi I dung 86. 
1491 Cf Hornung 1986a:404. 
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6.5. Texte skeptischen Inhalts 
6.5.1. Das Jenseitsgesprlich zwischen Atum und Osiris (Totenbuch Spruch 175) 
Das Jenseitsgesprlich zwischen Atum und Osiris ist als Teil des Spruches 175 in 
mehreren Handschriften des Totenbuches erhalten. 1492 Das Totenbuch stammt 
zwar aus dem Neuen Reich, aber dieser Spruch konnte aus der ersten Zwischen-
zeit1493 oder aus der Krisis des Mittleren Reichesl494 stammen. Er findet sich das 
erste Mal im Grab Amenophis III. (18. Dyn.)1495 und vereinigt mehrere mytho-
logische Texte. 1496 
Bei dem hier relevanten Teil handelt es sich um ein Gesprlich zwischen Atum 
und dem zum Osiris gewordenen Verstorbenen. Dabei iibemimmt Osiris die 
Rolle der menschlichen Skepsis und erkllirt, er wolle nicht ins Totenreich ge-
hen, da es minderwertiger als das Leben sei. Es erscheint ihm als wasserlose 
und luftleere Wiiste, tief, dunkel, endlos und ohne geschlechtliche Befriedigung. 
Atum hingegen ist bemiiht, Osiris die Vorziige des Totenreiches aufzuzeigen. 
Dabei kommt es zu einer Vergeistigung des Jenseits: 
"(Osiris spricht:) "O, Atum, was soll es, da6 ich zur Wiiste des To-
tenreiches dahineilen soll? Sie hat kein Wasser, sie hat keine Luft, sie ist 
ganz tief, ganz finster, ganz unendlich!" 
(Atum:) "Du lebst dort im Frieden des Herzens." 
(Osiris:) "Aber dort lii.Bt sich ja keine Wollust finden!" 
"Ich babe Verkllirtheit gegeben an Stelle von Wasser, Luft und Wol-
lust, 1497 und Frieden des Herzens an Stelle von Brot und Bier" sprach 
Atum. "1498 
1492 Brunner 1985:38 nennt drei, Munro 1987:350 fiinfBelege. 
1493 So Otto 1962 :250. 
l494 So Kees 1956:206. 
1495 Cf Hornung 1986a:398. Als Zitat konnte ein Bruchstiick schon aus der 12. Dynastie stam-
men. Cf Brunner 1985:38. 
1496 Cf Otto 1962:249; Schott 1956:18lseq. In der Fortsetzung des Spruches folgen die Sargtex-
te 1130 und 1031. In ihnen richtet Osiris etliche Fragen an Alum, der ihm verspricht, da6 sein 
Sohn Horus auf Erden die Nachfolge antritt und da6 Osiris im Jenseits Dauerhaftigkeit verliehen 
wird. Eigenartigerweise fiihrt Alum daranfhin eine in Agypten einzigartige eschatologische Di-
mension ein, indem er erklart, da6 er das von ihm geschaffene Universum vernichten werde. Cf 
Assmann 1991a:265-267; mil anderer Interpretation Lichtheim 1973:131-133. 
1497 Gemeint sind geschlechtliche Vergniigungen (ntjmmt). Cf Otto 1962:251. 
1498 Zitiert nach Hornung 1979:366. Zeile 15-22. Ubersetzung und Foto nach der Uberiieferung 
des Papyrus Ani (ca. 1250 v. Chr.) bei Faulkner & von Dassow 1994:Tafel 29. 
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Hier wird die unmittelbare menschliche Not in emen mythischen Bereich 
geriickt. 1499 Bemerkenswert ist in der Antwort des Atum, daB der Verstorbene 
zu einem spiritualisierten W esen wird, welches keine irdischen Bediirfnisse 
befriedigen muB. Dieses steht im Gegensatz zur Vorstellung des Jenseits als ei-
ner iiberhohten Fortfiihrung des Diesseits. 1500 Diese Mangelvorstellung steht den 
Totenklagen nahe. 15°1 Sie unterscheidet sich von den "hiiretischen" Harfnerlie-
dern, denn dort wurde ausgesagt, daB niemand weiJl, wie es den Verstorbenen 
im Jenseits geht, bier wird ausgesagt, daB es den Verstorbenen schlecht geht. 15°2 
Zu den im Alten Testament vertretenen Jenseitsvorstellungen gibt es mehrere 
Parallelen, nicht im Sinne einer literarischen Abhiingigkeit, sondern in 
vergleichbaren Assoziationen beziiglich der Auffassung vom Totenreich als 
Wiiste und Tiefe und zum Totenreich als Negation des Diesseits.1503 Zu letzte-
rem kann auch Kohelet 9,10 als Vergleichstext herangezogen werden. 
6. 5. 2. Die Jenseitsklagen 
Bei den Jenseitsklagen handelt es sich um eine Sonderauspriigung der Totenkla-
gen. Ab der friihen 18. Dynastie tritt innerhalb der Totenklagen eine kleine 
Gruppe von Texten auf, die nicht nur den Schmerz iiber den Verlust einer 
Person, sondern auch die Unsicherheit und den Zweifel beziiglich des Jenseits 
iiuBert. 1504 Beides zeigt sich bereits im Grab des Renni (Zeit Amenophis I.). Der 
Schmerz iiber die Trennung wird in einem Bild aus der Schiffahrt zum 
Ausdruck gebracht: 
"Fortgerissen wird unser Seil, abgetrieben werden wir, es gleiten ab 
unsere Stakstangen. Wehe! Das Steuer hat sich entfernt ... "1505 
l499 Cf Otto 1951 :9. 
l500 Otto 1962:249seq weist nach, da6 diese Anlwort auf eine eigenstiindige Tradition zuriick-
geht. Das erkliirt, weshalb sie sich nicht vollig einfiigt. 
1501 Cf Hornung 1979:517. 
l502 Kees 1956:207 meint, hinter diesem Gespriich stii.nde das Volksempfinden als Reaktion auf 
die ausgeprligten Jenseitslehren der Priesterschaft. Denn dort miisse der Verstorbene durch ver-
schiedene Gefahren gehen, so da6 er stall Seelenruhe und Verkliirtheit, Unruhe und Zweifel 
erfahrt. Da der Ursprung des Spruches unbekannt isl, bleibt dieses Spekulation. 
l503 Cf Brunner 1985:38. 
1504 CfRiiBler-Kiihler 1986:657-58. 
1505 Zitiert nach Liiddeckens 1943:40. 
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Die Unsicherheit iiber das Jenseits zeigt die klagende Frage: 
"Wohin gehst Du, mein Vater?"l506 
Aber erst nach der Amarnazeit kommen die Jenseitsklagen zum Durchbruch.15o7 
Sie stehen im Widerspruch zum offiziellen Totenglauben und vertreten eine pes-
simistische Jenseitshoffnung.1508 Dieses ist besonders im Grab des Mes (TT 
137) aus der Zeit Ramses IL ersichtlich. Dort heiJlt es iiber den Verstorbenen: 
"Wehe um Dich, den Meinen! Der zu trinken liebte, ist im Lande, das 
ohne Wasser ist. " l 5o9 
Das Jenseits wird hier, wie in Totenbuch Spruch 175 als wasserlose Wiiste an-
gesehen. Es ist zudem ein finsterer Ort, wie iiber dem Leichenzug der Klagen-
den zu lesen ist: 
"Wehe um Dich, der Du reich an Leuten (warst)! Vorbei zieht er an sei-
nen Verwandten alien, er ist geeilt zum Lande der Ewigkeit und Dunkel-
heit, in dem kein Licht ist"l510. 
Hier wird ein Kernpunkt agyptischer Jenseitshoffnung bestritten, niimlich die 
Macht des Sonnengottes, der auf seiner Nachtfahrt die Toten erleuchtet. 
Im Grab des Neferhotep (TT 49)1511 findet die Klage, die wenig spater auch in 
Neferhotep I (TT 50) aufgenommen wurde, Aufnahme, die besagt, da8 im 
Jenseits die soziale Struktur aufgeliist und alle Menschen gleich sind: 
"Denn siehe, Du gehst zum Lande, das die Menschen mischt. "1512 
Das Jenseits wurde sich als Ort fehlender Bewegungsfreiheit und Kommunika-
tion vorgestellt: 
"Der Du reich an Leuten (warst), Du hist im Lande, das die Einsamkeit 
liebt. Der es liebte, seine Beine zu iiffnen zum Gehen, ist gefesselt, ein-
gewickelt und gehemmt! "1513 
1506 Zitiert nach Liiddeckens 1943:38. 
1507 Cf Hornung 1986a:400seq. 
1508 Zur Gattung der Jenseitsklagen gehOren auch die Klagen der Gatlin im Grab des Neferse-
cheru, welche bereits im Zusammenhang mit dem dortigen Harfnerlied Erwiihnung fanden 
(s.o.). 
1509 Zitiert nach Liiddeckens 1943:134. 
1510 Zitiert nach Liiddeckens 1943:135. Cf Gaballa 1977:16 und Tafel 34. 
lSll Datierung in die Zeit Ajas. Cf Hornung 1986a:400 FN 62; Kampp 1996:251. 
1512 Zitiert nach Liiddeckens 1943:103. Cf Hornung 1986a:400. 
1513 Zitiert nach Liiddeckens 1943:112. 
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Liiddeckens weist auf die Besonderheit dieser Vorstellung des Jenseits als 
Einsarnkeit, die der anderen Auffassung entgegensteht, wonach die Toten im 
Jenseits gesarnmelt werden und erkliirt diese Vorstellung als Bezugnahme auf 
die "ode Endlosigkeit des Jenseits" 1514, wie sie sich auch in Totenbuch Spruch 
175 vorgestellt wird. 
6.5.3. Das Sargensemble 20132 
"Wie ist dein Zustand? Jubel iiber ihn ist in der Menge, seit du dich an 
die "ode Stiitte" begeben hast. Wie (ist) dein Herz? Du verbringst (nun) 
den Tag im Totenreich, ohne da6 die Zeit kommt, da6 du trinkst und in 
die Schale gegeben wird, wiihrend (doch) der Aufwiirter fallig wiire. 
(Ihr) Tote(n), die ihr in Jubel seid, wehrt nicht alle Leute von ihm ab: 
Sein Herz war (do ch) zufrieden beim Anblick vieler. "1515 
Bei diesem aus dem Ende der dritten Zwischenzeit1516 starnmenden Text von der 
linken Liingsseite des Sarges handelt es sich um die Klage der Witwe vor dem 
Sarg des Verstorbenen. 1517 Es wird die Frage nach dem Zustand des Verstorbe-
nen gestellt und das Totenreich erscbeint als ode Stiitte und Ort des Mangels, wo 
der Verstorbene Durst leidet. Wenn es sich bei den Jubelnden nicht um die seli-
gen Toten, sondern um Totengeister handeln sollte, die iiber den Tod des Ver-
storbenen jubeln, und den Kontakt der Toten mit den Lebenden verhindern wol-
len, so kiime hier wiederum der Zweifel an einer Begegnung mit den Toten zum 
Ausdruck. 1518 Diese Beschreibung steht im Gegensatz zur restlichen traditionel-
len Sargdekoration und Beschriftung.1519 
1514 Liiddeckens 1943:113. 
l5l5 Berlin 20132 zitiert nach Jansen-Winkeln 1993:42; In der iilteren Ubersetzung von Liiddek-
kens 1943: 162 wird der Charakter der Jenseitsklage nicht so deutlich. 
1516 Jansen-Winkeln 1993:41. 
1517 Cf Liiddeckens 1943:163. 
1518 So Liiddeckens 1943:146; cf Jansen-Winkeln 1993:43. 
1519 Cf Jansen-Winkeln 1993:46. 
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6.5.4. Der Sarg der Anchnesneferibre 
Auf dem Sarg der Gottesgemahlin Anchnesneferibre1520 finden sich religiose 
Texte, die ihren Ubergang ins Jenseits beschreiben. Sie stehen in der Tradition 
der Jenseitsklagen. Dabei erscheint die Verstorbene auf drei Ebenen. Sie er-
scheint als Verehrerin des Osiris, als <lessen treuer Sohn und als zu Osiris ver-
wandelt und mit ihm identisch. Hier kommt das doppelte Anliegen zum 
Ausdruck, in dieser und der jenseitigen Welt Bestand zu haben (Horus- und Ka-
mutefkonstellation s.o.), also als Osiris im Westen zu ruhen und den Horussohn 
an seinem eigenen Platz zu wissen. Auf die Beschreibung der Wiederbelebung 
und Verwandlung zu Osiris folgen Klagelieder, die eigentlich vor dem Myste--
rium zu erwarten gewesen wiiren. Bei ihnen handelt es sich um Lieder, die ver-
mutlich am Grab gesungen wurden, nachdem die Uberfiihrung der Verstorbenen 
dorthin stattgefunden hat. 1521 Sie klingen in eine Litanei aus, welche die Ver-
storbene als "in Frieden dahingegangen" preist. Hierbei handelt es sich um Kla-
gen iiber die Verstorbene, die Isis, Nephtys und Horus in den Mund gelegt wer-
den. Sie preisen Anchnesneferibre: "Alie Menschen weinen, (denn) sie war ein 
Trefflicher". Diese Klagelieder !assen das aus den "hliretischen" Harfnerliedem 
und den Jenseitsklagen bekannte Motiv der Fremdheit des Jenseits wieder aufle-
ben: 
"Es sagen die Gotter zum 3. Mal: "Osiris Anchnesneferibre, sie hat sich 
(auf der Bahre) zu einem anderen Horus begeben - Westen ist sein Name 
- und keiner auf Erden kennt es. Die Gotter haben dich beweint." 
Es sagen die Gotter zum 4. Mal: Osiris A.; sie hat sich (auf der Bahre) 
nach einem anderen Land begeben. Abydos ist sein Name, und man 
kennt es nicht." Die Gottinnen sie weinen sehr, sehr. 
Sie sagen: Osiris Anchnesneferibre, sie hat sich (auf der Bahre) nach ei-
ner anderen Wiiste begeben. R-st'.w ist ihr Name, und man kennt sie 
nicht. Sie hat dort auf Erden geherrscht, und man kennt sie nicht auf 
dem "geheimen Ort"." 1s22 
l520 Sie war eine Tochter Psammetich II. und die Letzte einer Dynastie von Prinzessinnen aus 
dem Konigshaus, deren Fortbestand durch Adoption gesichert wurde. Sie nahm kiinigliche 
Rechte fiir sich in Anspruch und trug den Titel einer Gottesgemahlin. Sie iibte ihre Funktion bis 
zum Ende der dynastischen Zeit, dem Sieg der Perser iiber Agypten (525 v.Chr.) aus. Cf 
Leclant 1975:264-66; Sander-Hansen 1937:1seq. 
1521 Cf Sander-Hansen 1937:112.149. 
1522 Kapitel 2, Zeile 318-326; zitiert nach Sander-Hansen 1937:110-111. 
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Die Klagen sprechen euphemistisch von Grab, Totenreich und Nekropole. In ih-
nen wird das Jenseits aus der Perspektive der Hinterbliebenen beschrieben. 
Das Jenseits ist fremd: "Keiner auf Erden kennt es". Niemand kann seine irdi-
schen Errungenschaften dorthin mitnehmen. Obwohl die Verstorbene Konigin 
war, ist sie im Jenseits unbekannt: "man kennt sie nicht auf dem "geheimen 
Ort"". In diesem Texten zeigt sich, dal:I die Fremdheit und Ungewillheit des 
Jenseits auch in der Spatzeit lebendig war und so die Kontinuitat zu den spaten 
Texten der ptolomiiischen Zeit gewahrt blieb. 
6.5.5. Die Stele der Isis-m-chebi 
Diese Stele1s23 spricht ebenfalls vom vorzeitigen Tod und Durst im Jenseits. Zu 
Beginn wird Isis-m-chebi als Gerechtfertigte angesprochen und ihr die Erfiillung 
der gewohnlichen Wiinsche einer Toten zugesprochen: 
"Dein Leib soil Brot haben, deine Kehle Wasser, deine Nase angenehme 
Luft"1524. 
Danach folgt die Rede der Verstorbenen: 
"Ich bete deinen Ka an, Herr der Gotter, denn ich bin ein Kind (gewor-
den), das zerst6rt wurde. Dies traf mich, als ich ein unschuldiges Kind 
war, das spricht und es geschieht. lch liege (nun) im Wiistental als jun-
ges Madchen und leide Durst, obwohl Wasser neben mir ist. Ich bin aus 
der Kindheit verdrangt worden, bevor die Zeit gekommen war, ich bin 
aus meinem Haus entfemt worden als Kleines, bevor ich mich daran 
gesattigt hatte. Die Dunkelheit der Abscheu meines Kindes, wie nahe ist 
sie mir gekommen, als die Brust noch an meinem Mund war. Die 
l;itpw1525 dieses Tores wehren jedermann von mir ab, obwohl ich noch 
nicht selbstiindig bin. Mein Herz war zufrieden beim Anblick vieler; ich 
war doch jemand, der das Vergniigen liebte. 
0 Konig der Gotter, Herrscher der Ewigkeit, zu dem alle Menschen ge-
langen: Gib mir Brot und Bier, Weihrauch und Trankspende, die von 
deinem Altar kommen! Ich bin ein unschuldiges Kind. "1526 
1523 Leiden V 55. Lichtheim 1980:58; de Meulenaere 1961:134 datieren ca. 650-630 v.Chr. Er-
man 1915:111 datierteptolomii.isch. 
1524 l'.ibersetzung von Erman 1915:103. 
1525 Totengeister. 
1526 Zitiert nach Jansen-Winkeln 1993:44. Weitere l'.ibersetzungen bei Erman 1915:103seq; Otto 
1954:187; de Meulenaere 1961:135; Lichtheim 1980:58. 
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Bei dieser Stele mit biographischem Inhalt handelt es sich um eine Klage iiber 
den vorzeitigen Tod eines Kindes, das sich am Leben noch nicht sattigen konn-
te, die der Verstorbenen in den Mund gelegt wird. 
Die Verstorbene betet vor Osiris und Isis. In der Abbildung erscheint sie als 
junge Frau. Demnach konnte es sich auf der Abbildung um die Mutter handeln. 
Die Zusagen der Gotter1527 und ihre eigenen Aussagen stehen in einem krassen 
Mi6verhfiltnis. Das Totenreich ist eine Wiiste, in der die Verstorbene neben dem 
Wasser Durst leidet. Das Wasser kann zwar als Opfer gebracht werden, aber 
der Verstorbene kann es nicht trinken. Wenn der Tote neben ihm diirstet, so 
niitzen ihm die Totenopfer nichts. Die Wasserspenden erreichen die Verstorbe-
nen nicht. Die Totenopfer sind unwirksam.152s Die Verstorbene ist einsam, "in 
der Zeit des Alleinseins" 1529. 
Der Vorrang des Lebens wird nur indirekt zum Ausdruck gebracht, ohne da6 es 
zu einer Ausfiihrung iiber den LebensgenuB kommmt. Und zwar <lurch die Un-
zeitigkeit des Todes und durch die Aufzii.hlung der Opfergaben, in denen die ir-
dischen Bediirfnisse zum Ausdruck kommen. De Meulenaere1530 sieht die Ver-
bundenheit dieser Wehklage mit den Harfnerliedem im gemeinsamen Gefiihl der 
Trostlosigkeit. Die Mangelsituation fiihrt aber nicht zur Resignation, sondem 
zur Hinwendung an die Gottheit: 
"O Konig der GOtter, Herrscher der Ewigkeit, zu dem alle Menschen 
hinkommen! Gib mir Brot und Bier und Weihrauch und Wasser, die auf 
deinen Tisch geliefert werden." 
Sie hfilt damit dieselbe Spannung von "hii.retischen" und "orthodoxen" Aussagen 
aufrecht, wie sie sich schon in den Harfnerliedem bei Neferhotep (TT 50) und 
Nefersecheru zeigten.1531 
6.5.6. Der Sohn des Petosiris Rech-Thot 
In der Grabanlage des Petosiris gibt es eine autobiographische Rede seines Soh-
nes Rech-Thot: 1532 
" ... Wer mein Wort hort, wird traurig dariiber sein. Denn ich war ein 
kleines Kind, das mit Gewalt entrissen wurde, <lessen Jahre verkiirzt 
wurden unter den unwissenden Kindem, plotzlich fortgerissen als ein 
Kleines, wie ein Mann, der aus dem Schlaf gerissen wurde, zum Ort der 
Verklii.rten in der Unterwelt. Wenn ich deshalb gelangt bin vor den 
1527 "Dein Leib soil Brot haben, deine Kehle Wasser, deine Nase angenehrne Luft." 
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Herrn der Gotter, werde ich nicht gerichtet werden. Ich war reich an 
Freunden unter jedennann meiner Stadt. Aber keiner ist darunter, der 
mir (jetzt) helfen kann. Jeder Mann meiner Stadt, Manner und Frauen, 
trauern sehr, wenn sie sehen, was mit mir geschehen ist, weil ich so 
trefflich war nach ihrer Meinung. Alie Freunde sind in Klage; mein Ya-
ter und meine Mutter wiinschen zu sterben; meine Briider haben den 
Kopf auf den Knienl533. Wenn ich zum Land des Mangels gegangen 
bin1534, wo die Menschen vor dem Herrn der Gotter geschatzt werden, 
wird man keinen Pehler (an mir) finden. Man wird mir Brat geben in 
der Halle der beiden Wahrheiten und Wasser bei der Sykomore wie den 
Verkllirten der Unterwelt... 
Fiir deinen Ka von alien guten Dinges, kleines Kind, <lessen Lebenszeit 
allzuschnell verging, so dass es nicht seinem Herzen auf Erden folgen 
konnte ! " 1535 
Diese Inschrift befindet sich im Familiengrab des Petosiris, einem Priester von 
Thot. 1536 In dieser Rede kommen vorzeitiger Tod, Hilflosigkeit und verpaBte 
Lebensfreude zum Ausdruck. So wie der Verstorbene im Diesseits wegen des 
vorzeitigen Tades nicht zu einem erfiillten Leben kam - nicht seinem Herzen 
folgen konnte -, so erscheint ihm nun auch das Jenseits als ein Ort des Mangels. 
Trotz dieser Kritik wird aber gleichzeitig an der traditionellen Religion festge-
halten, ohne daB dieser Widerspruch gelost wird. 
6.6. Texte zur Lebensfreude 
6.6.1. Wiirfelhockerstatue des Nebneteru eines Priesters des Amun von Karnak 
"In Zufriedenheit verbrachte ich meine Lebenszeit, ohne Sorge und 
Krankheit. Ich machte meine Tage mit Wein und Myrrhe festlich, ich 
belohnte1537 meine miihevolle Arbeit nach meinem Herzen. Ich wuBte, 
daB Finsternis im Tai ( der Toten) herrscht. Nicht toricht ist ( daher) der, 
1528CfErman1915:105; Otto 1954:47. 
1529 So wortlich fiir "obwohl ich noch nicht selbstiindig bin". Cf Jansen-Winkeln 1993:45. 
1530 de Meulenaere 1961:136. 
1531 Cf Jansen-Winkeln 1993:46. 
l532 Inschrift Nr.56. Cf Lefebvres 1923:27 und Tafel 23.1. Ubersetzung bei Lefebvre 
1924:113-114; Otto 1954:175; Lichtheim 1980:52-54. 
1533 Dieses war eine Haltung der Klage und Trauer. 
1534 Lichtheim 1980:54 zeigt, daJl die von Otto vorgelegte auf die Zukunft bezogene Uberset-
zung hier nicht sinnvoll ist. Es ist gleichzeitig zu tibersetzen. Wiihrend die Hinterbliebenen 
trauem, verweilt der Verstorbene in einem Land des Mangels (g'w = Mangel, Not; aber au ch 
eng, beengt sein; cf Hannig 1995:893). 
1535 Zitiert nach Otto 1954:175. 
1536 Zur Person des Petosiris cfNakaten 1982:995seq. 
1537 Zur Diskussion der Ubersetzung ("belohnen" oder "ausreifien") cf Jansen-Winkeln 
1985:131 FN 54; Lorton 1968:44. 
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der seinen Herzenswunsch erfiillt. 
Der Prophet des Amun, der kOnigliche Sekretar Trj, er sagt: Gliicklich, 
wer seine Lebenszeit verbringt, j,ndem er seinem Herzen folgt in der 
Gnade Amuns. Das Amt eines Offners der Tiirfliigel des "Himmels" 
verlieh er mir, zum Vertrauten im Palast ernannte er mich. Ich hatte die 
Lebenszeit jeder meiner Zeitgenossen iiberschritten, als ich das Tai (der 
Toten) in seiner Gnade erreichte. Das Land klagte, als ich dahingegan-
gen war, zahllos waren meine Hinterbliebenen unter den Menschen. 
Mach dir keine Sorgen, damit (dir) nicht das gleiche geschieht! Ungliick 
ist dem (beschieden), der (mit dem) "Kopf auf den Knien" lebt. Sei nicht 
knauserig mit dem, was du hast, handle nicht geizig mit deinem VermO-
gen! Sitze nicht im "Zelt des Herzensfischens"1538, den morgigen Tag 
verkiindend, bevor er gekommen ist1539! Verweigere nicht dem Auge sei-
ne Fliissigkeit, damit sie nicht dreifach (?) kommt! Schlafe nicht, wenn 
die Sonne im Osten steht, leide keinen Durst neben Bier! Der Westen 
(er) fordertt540: Gib Belohnung dem, der seinem Herzen folgt! Ein Gott 
ist das Herz, seine Kapelle der Magen; es freut sich, wenn die Glieder 
Feste feiern ... 
Vollzieht taglich ein Konigsopfer fiir meinen Ka bestehend aus alien 
(Opfer)Resten des Amun, Brot, Bier, Wein, Myrrhe vom Altar der Her-
ren von Theben, fiir den Ka des fahigen Wiirdentragers ... "1541 
Die Redeweise auf dieser Wiirfelhockerstatue1542 ist den idealen Beamtenbiogra-
phien nachgeahmt.1543 So beinhalten die biographischen Angaben, die iiblichen 
agyptischen Ideale von langem Leben1544, Erinnerung und Nachkommenschaft. 
Auf dieser Statue verbinden sich Jenseitskritik und LebensgenuB. Das Jenseits 
wird als ein Ort der Finsternis, der Erstarrung und Gottesferne, gesehen. Des-
halb hat Nebneteru seine Lebenstage festlich zugebracht. Er ist seinem Herzen 
gefolgt. 1545 Diesen LebensgenuB sah er als Lohn fiir seine miihevolle Arbeit an. 
Die Inhalte des festlichen Genusses, die mit Wein und Myrrhe skizziert werden, 
1538 Der Begriff ist sonst unbekannt, kiinnte aber ein poetischer Ausdruck fur das Grab bzw. das 
Jenseits sein. Cf Kees 1938:80. 
1539 Kees 1938:80 iibersetzt "ein Morgen, das doch nicht kommt" und wiirde sich darnit gegen 
die Jenseitseiwartung wenden des Herausgehens am Tage wenden. 
1540 Lichtheim 1980:24 FN 23. iibersetzt mit "verbergen". Dann wiirde es sich um ein 
Wortspiel von jmn.t (Westen) und jmn.t (Verborgenes) handeln und besagen, daB das Leben zu 
genieBen den Tod zu vergessen bedeutet. 
1541 Ubersetzung nach Jansen-Winkeln 1985:122. Cf Assmann 1991a:220. 
1542 Kairo CG 42225. Sie stammt aus der Zeit Osorkon II. (9.Jh.v.Chr; 22. Dynastie). Uberset-
zung bei Kees 1938:78; 1962:25; Bissing 1955:152; Lorton 1968:43; Jansen-Winkeln 
1985:122. Foto Tafel 29.30; Assmann 1977a:80; 1991:220; Lichtheim 1980:18-24. 
1543 Cf Kees 1938:81. 
1544 Er wurde 96 Jahre alt, wie zuvor in der Inschrift eiwiihnt wurde. 
1545 Cf die Aufforderung in der Lebenslehre des Ptahhotep X. Cf Zaba 1956:127. 
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konnen nicht vom Kultus gelost werden. 1546 Trotz der negativen Jenseitserwar-
tung fordert der Verstorbene zum rechten, taglichen Vollzug der Opfer fiir den 
Ka auf. Zu diesen Opfern gehorten "Brot, Bier, Wein, Myrrhe". So stehen die 
Jenseitserwartung und die Aufforderung zum Kultusvollzug in einer unauflosli-
chen Spannung. 
Kees1547 lost sie auf, indem er annimmt, hier wiirde aus einem Harfnerlied als 
Volksmeinung zitiert. Nebneteru wiirde dagegen am Ende seine eigene iiberle-
gene Lebensauffassung zum Ausdruck bringen. Spater revidierte er seine 
Ansicht und meinte es handle sich um das "Bekenntnis eines hochstehenden und 
gebildeten Mannes der 22. Dyn. zum Ideal des smsjb ... WO trotz aller Verwen-
dung filteren Gedankengutes eine skeptischere Einstellung zu iiberlieferten 
Ma6stiiben im Vordringen ist". 1548 Dem ist wohl zuzustimmen, denn das 
Jenseits wird zwar nicht bestritten, aber es verliert an Relevanz und wird nicht 
gegen das Diesseits ausgespielt. Vielleicht Iii.St sich die Spannung van Kritik und 
Tradition durch die Verschiebung des Kultusverstiindnisses van der Wirksamkeit 
im Jenseits zur Erinnerung in der Nachwelt erkliiren. Dann konnte Blumenthal 
zuzustimmen sein, die diese Statue in Beziehung zu den Autobiographien setzt, 
"so da6 sich nun alle Hoffnung auf ein gliickliches Dasein auf Erden und gutes 
Andenken bei der Nachwelt konzentriert. "1549 
Die Inhalte dessen, wie seinem Herzen gefolgt werden kann, werden nicht nur 
positiv beschrieben, sondern auch in fiinf negativen Geboten. Diese wenden sich 
gegen Trauer, Geiz, Sorge, Verhiirtung (Gefiihllosigkeit) und Tragheit.155o 
Stattdessen soil das Herz mit gutem Essen und Festlichkeit belohnt werden. 
6.6.2. Die Rede des Vaters des Petosiris Sia-Schu 
Sia-Schu, der Yater des Petosiris, spricht: 
"... 0 ihr, die ihr hernach kommen werdet! 0 jeder Mann, der die 
Schrift lesen kann, kommt und lest diese Schriften, die in diesem Grab 
sind! Ich werde euch fiihren zum Weg des Lebens, ich werde euch bera-
1546 Cf Lorton 1968:44, der sie an Nebneterus Aufgabe als Priester bindet. Mir scheint die Be-
ziehung zum Kultus davon unabhiingig aus der urspriinglichen Verwurzelung von Wein und 
Myrrhe in den Gastmablszenen zu entstanunen, die wiederum mil dem Opferkult verkniipft sind, 
der auch hier Erwiihnung findet. 
1547 Kees 1938:82. 
1548 Kees 1962:26. 
1549 Blumenthal 1990:726. 
1550 Cf Assmann 1977a:80. 
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ten (damit ihr die) Stadt der Generationen1551 (erreicht.) Haltet fest an 
dem, was ich sage, ihr werdet es niitzlich finden und Gott dafiir danken. 
Esset und trinket nach Belieben am Festtag, gehet euren Wiinschen nach 
wiihrend der kurzen Zeit auf Erden. Niitzlich ist es ( ... ) Geht ein 
Mensch, so geht (auch) seine Habe; der es teilen wird, ist da, der sei-
nerseits seine Wiinsche erfiillt. Es gibt keine Sonne1552 fiir den Reichen, 
noch gibt es einen Boten des Tades, der ein Bestechugsgeld anniihme, 
um das zu vemachllissigen, wozu (er) gesandt wurde .... Er geht plO-
tzlich wie ein Traum, keiner weiB den Tag seines Kommens; die Kunst 
Gottes ist es, die Herzen vergessen zu !assen. Eine fortgerissene Pflanze 
aber ist einer, der als Kind genommen wird, sein Schatzhaus ist reich an 
alien Sachen ( ... ) sein Herz. Gott ist es, deres in das Herz <lessen legt, 
den er ha8t, damit seine Habe einem anderen gegeben werde, den er 
liebt. Er (Gott) ist der Herr seiner Habe, er iiberweist sie ihrem Herrn. 
Ein Gepriesener ist er, der seinem Gott opfert, indem er dieses in sein 
Herz legt. "1553 
Diese Inschrift1554 befindet sich im gleichen Grab, wie die bereits behandelte 
Rede des Sohnes des Petosiris Rech-Thot. Der hier wiedergegebene Teil folgt 
auf eine Einleitung, die den gerechtfertigten Petosiris mit seinen irdischen Prie-
stertiteln vorstellt. Er spricht aus dem Jenseits zu den Hinterbliebenen, die das 
Grab besuchen. Die Eroffnung der Rede enthfilt Elemente der Lebenslehren, die 
ebenfalls "auf den Weg des Lebens" leiten und beraten wollen, so da8 sich die 
Abhangigkeit der Autobiographien von den Lebenslehren zeigt. Wie die Le-
benslehren will diese Rede Lebenshilfe fiir das diesseitige Leben mit der 
Perspektive auf das jenseitige Leben geben. In den Lebenslehren wiirde nun eine 
Rede iiber das ma8volle, Maat gema6e, rechte Leben folgen. Hier folgt nun 
aber eine Aufforderung zu einem sich in Rausch und festlicher Frohlichkeit er-
gebenden Lebensgenu6. Diese wird verstlirkt <lurch den Hinweis auf das Ver-
gessen des Tades <lurch den Lebensgenu6 und die Erinnerung an den fehlenden 
Lebensgenu6 bei vorzeitigem Tod.1555 
1551 Nekropole, Friedhof. 
!552 Brunner 1988:410: "Dann gibt es keine Sorge mehr fiir den (im Leben) Reichen." 
1553 Zitiert nach Ockinga 1988:530-31. 
1554 Inschrift Nr.127, Siiule C. Cf Lefebvres 1923:90-91 urul Tafel 56.1. Ubersetzung bei Le-
febvre 1924:161; Schott !950:138; Otto 1954:183; Bissing 1955:146; Lorton 1968:45; Licht-
heim 1980:50-51; Brunner 1988:410; Ockinga 1988:530-531. 
1555 Moglicherweise wird auf den vorzeitigen Tod des Sohnes des Petosiris Rech-Thot (s.o.) an-
gespielt. Brunner 1988:520, der hier nicht den Yater, sondem den Bruder des Petosiris als Spre-
cher annimmt, meint, dafi hieraus zu entnehmen sei, daB dieser Bruder als Kind verstorben sei. 
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Dieser Text enthfilt etliche Einzelgedanken, die in den Lebenslehren, den 
Jenseitsklagen und den "hii.retischen" Harfnerliedem angeklungen sind. So wie 
das ganze Grab eine bunte Sammlung verschiedenster Gedanken enthfilt so auch 
hier .1556 Davon fin den sich folgende fiir die Lebensfreude relevanten Gedanken 
wieder: 
- Aufforderung zum Essen und Trinken am Festtag. 
- Erfiillung der Herzenswiinsche wahrend der kurzen Lebenszeit. 
- Verlust des Besitzes mit dem Tod. 
- Der Erbe kann diesen Besitz nun zur Befriedigung seiner Herzenswiinsche 
einsetzen. 
- Allumfassenheit und Unbestechlichkeit des Todes. 
- Das Vergessen des Todes (non memento mori) als Werk Gottes (welches wohl 
<lurch Lebensfreude bewirkt wird). 
- Klage iiber den vorzeitigen Tod, ohne die Lebensfreude wahrgenommen zu 
haben. 
-gottliche Determination des die Lebensfreude ermoglichenden Reichtums. 1557 
Petosiris vertritt keinen Jenseitsskeptizismus. Er schildert keine jenseitige Man-
gelsituation. Das Diesseits wird nicht auf Kosten des Jenseits erhoht. Die in-
tensive Diesseitsbeschreibung liillt die kultische Verwurzelung nicht mehr erken-
nen. Sie ist eine Aufforderung an die Hinterbliebenen das Diesseits nach dem 
Vorbild des schonen Tages (hrw rifr) zu gestalten. Dieser schone Tag wird auch 
in anderen Szenen des Grabes beschrieben So ist einer Brettspielszene beigefiigt: 
"Sich mit seinem Freunde beim Spiel vergniigen vom Friihstiick bis zu der 
1556 Das Verhfiltnis der einzelnen Grabinschriften zueinander ist nicht gekliirt. Entweder wurden 
ekklektisch verschiedene Texte gesammelt, oder es liiJlt sich eine relativ einheitliche Haltung 
aufzeigen, wie Otto 1954:52 annirnmt. 
1557 Die Schicksalsvorstellung mag Petosiris ebenfalls aus den Lebenslehren iibemommen ha-
ben: "Gott ist es, der es in das Herz dessen le gt, den er hallt, damit seine Habe einem anderen 
gegeben werde, den er liebt". Die giittliche Determination findet sich bereits im Alten Reich. 
Sie geht Hand in Hand mit der Erkenntnis der U nverfiigbarkeit des Lebensschicksals. Allgemein 
iiullert dieses z.B. der Schlu6 von Ptahhotep VI: "Nimm dir vor in Zufriedenheit zu leben - was 
die Gotter zuteilen, das kommt von selbst". Jedoch gibt es auch eine Determination von Wesen 
und Charakter. So hei6t es iiber den ungeratenen Sohn: "Er ist einer von denen, die die Giitter 
verworfen haben. Er isl einer, den Gott schon im Mutterleib geschlagen hat". (zitiert nach Brun-
ner 1988:114.117). Dariiberhinaus gab es auch eine Schicksalsvorstellung iiber den Lauf der Ge-
schichte. So heifit es bei Ipuwer: " ... dieses, was euch bestimmt wurde in der Zeit des Horus, 
zur Zeit der (Neunheit)" (zitiert nach Hornung 1996:77). Cf Morenz 1960:8-11; Brunner 
1988:433. 
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Stunde, da er irn Bierhaus trinkt" 1558 . An anderer Stelle sprechen Weinbergga-
rtner: "Es liegen viele Trauben auf (dem) Boden. Mehr Saft ist in ihnen als irn 
letzten Jahr. Trinke und sei trunken. Hore nicht auf, zu tun, was Du liebst. Sie 
sind Dir gewachsen, Deinem Herzen zu dienen ... Unser Herr soll sie zufrieden 
trinken und Gott dafiir loben. "1559 
6.6.3. Die Stele der Taimhotep (Taimuthis) 
Taimhotep gehorte zur priesterlichen Familie des Petubastis und starb 42 
v.Chr. 1560 Die Stele1561 stammt aus der Kapelle der memphitischen Nekropole 
und enthfilt einen rituellen Text, der von ihrem Bruder Harimuthis stammt. Der 
Text beginnt mit einer Opferformel, gibt dann einen Uberblick iiber das Leben 
der Taimhotep 1552 und endet mit einer posthumen Ansprache an ihren Ehe-
mann. Die Ikonographie der Stele zeigt die Verstorbene vor einem Tisch mit 
Opfergaben. Osiris, steht ihr gegeniiber. Hinter Osiris befinden sich sechs wei-
tere Gotter. 1563 Die ganze Szene steht unter der gefliigelten Sonnenscheibe. So 
stehen Szene und Text in der religiosen Tradition. Am SchluB der Rede steht 
eine Jenseitsklage, die eine Aufforderung zum schonen Tag (hrw rifr) enthfilt. 
l55& Ubersetzung nach Brunner-Traut 1974:95; cf Schott 1950:124. Inschrift Nr. 26, Lefebvre 
1923:50. Hieroglyphentext Lefebvre 1924:8. 
1559 Schott 1950:124. Inschrift Nr.43, Lefebvre 1923:60seq. Hieroglyphentext Lefebvre 
1924:16. 
l560 Die Datierung isl durch die textinternen Angaben sehr genau moglich (73-42 v.Chr.). Cf 
Munro 1973:165. Zur Familiengeschichte cf Quaegebeur 1972:82-102; 1986:184; Reymond 
1981:42seq. 
1561 B.M. stela 147. Foto bei Wildung 1977: Tafel XIII; Hieroglyphentext bei Shape 1837:4-5. 
Munro 1973:Tafel 64; Brugsch 1883-1891:918-27; Ubersetzung bei Millier 1899:35seq; Erman 
1915:103seq; Schott 1950:144; Otto 1954:193; De Meulenaere 1961:135; Lichtheim 1980:58; 
Reymond 1981:165-177 und Tafel XII. Weitere Literatur zur gesamten Stele bei Wildung 
1977:68; Lichtheim 1980:60. 
1562 Diese biographische Inschrift berichtet vom Leben der Verstorbenen. Darin zeigt sich eine 
Religiositiit, die gepragt von einer pers0nlichen Frommigkeit, um GebetserhOrung und Beloh-
nung fiir erbrachte Opfer wei6. Auch der Schlu6 isl entsprechend gestaltet. Dort bittet die Ver-
storbene die Voriibergehenden um ein Opfer fiir sie. Von Taimhotep gibt es au6erdem eine de-
motische Stele (B.M. stela 377, Reymond 1981:178seq), welche noch detailliertere Auskunft 
iiber ibr Leben gibt. Dabei wird von einem ordnungsgema6em Begrabnis berichtet, ohne da6 ir-
gendeine Jenseitskritik geiiullert wird: "She was laid to rest according to the custom of the Royal 
House ( ... ) in order to make a complete funerary according to (the custom of) the great dukes of 
Egypt." Zitiert nach Reymond 1981 :193 
1563 Apis, Isis, Nephtys, Harendotes, Anubis und das Westzeichen. Cf Munro 1973:338. 
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" 0, mein Bruder, mein Gatte, mein Freund, Hoherpriester! Dein 
Herz werde nicht miide beim Trinken und Essen, beim Rausch und bei 
der Liebe! Mache dir einen sch6nen Tag! Falge deinem Herzen Tag und 
Nacht! La6 keine Sorgen in dein Herz! Was sind die Jahre, die nicht auf 
Erden sind? 1564 Der Westen, das ist das Land des Schlummers, eine la-
stende Dunkelheit, der Wohnort derer, die dort sind (d.i. die Toten). 
Schlafen ist ihre Beschiiftigung. Sie erwachen nicht, um ihre Bruder zu 
sehen. Sie k6nnen nicht ihre Viiter und ihre Mutter erblicken. Ihre Her-
zen entbehren ihre Frauen und Kinder. Das Wasser des Lebens, in dem 
die Nahrung jedes Lebens ist, Durst ist es fiir mich. Es kommt (nur) 
dem zu, der auf Erden ist. Ich diirste wiihrend Wasser neben mir ist. Ich 
kenne nicht den Ort wo ich bin (?)1565, seit ich zu diesem Tale gelangt 
bin. Gib mir fliessendes Wasser! Sage zu mir: "Nicht sei deine Gestalt 
fem vom Wasser! Wende mein Anlitz zum Nordwind am Ufer des Was-
sers! Sicherlich (?) wird mein Herz sich kiihlen in seinem Leid. Der 
Tod, "Komm" ist sein Name, er ruft jeden zu sich. Sie kommen zu ihm 
sogleich, obwohl ihre Herzen aus Furcht vor ihm schaudem. Keiner 
sieht ihn unter den G6ttem und Menschen. Die Oro.Ben sind in seiner 
Hand wie die Geringen. Keiner kann seinen Fluch von allen, die er liebt, 
femhalten. Er raubtl566 den Sohn von seiner Mutter lieber als den Greis, 
der in seiner Nii.he umhergeht. Alie Furchtsamen bitten vor ihm; er aber 
wendet sein Angesicht ihnen nicht zu; er kommt nicht zu dem, der zu 
ihm fleht. Er hort nicht auf den, der ihn preist. Man sieht ihn nicht, so 
da.B ihm Geschenke an irgendetwas gemacht werden konnen. 0, ihr alle 
die ihr zu dieser Nekropole kommt! Spendet mir Weihrauch auf der 
Flamme und Wasser an alien Festen des Himmels!1567 
Es spricht die Verstorbene aus dem Jenseits. Damit wird hier ein Stilmittel auf-
genommen, welches sich in zwei Lebenslehren des Alten Reiches und dem 
Harfnerlied des Inherchau findet.1568 Die Verstorbene starb vorzeitig im Alter 
von 31 Jahren und beklagt ihren schlechten Zustand im Jenseits. Damit nimmt 
sie die aus den Jenseitsklagen bekannte Ansicht auf, da.B der Mensch, der im 
Diesseits die Lebensfreuden wegen seines vorzeitigen Tades nicht voll wahmeh-
men konnte, auch im Jenseits Mangel leidet. 1569 Sie empfindet den Tod als vor-
1564 Lichtheim 1980:63-64 zeigt, da6 dieser Satz die Aufforderung zur Lebensfreude fortsetzt 
und iibersetzt: "Value the years spent on earth". 
1565 Oder: "Ich wei6 nicht an welchem Ort es(?) isl". Erman 1915:109. Dann ware der Ort des 
W assers gemeint. 
1566 Cf Weisheit des Anii 4.2 mit der Textkorrektur von Grapow 1936:77: "Der Tod kommt, er 
raubt das Kind, das noch auf dem Scho6 seiner Mutter ist, ebenso wie den Mann, wenn er ein 
Greis geworden ist. 11 
1567 Dbersetzung nach Otto 1954:193. 
1568 So die Lehre des Ammenemhet I (Cf Brunner 1988:169seq; Gunn 1941:2-6) und vermutlich 
auch die Lehre fiir Konig Merikare (cf Brunner 1988:137seq.). Die vom Bruder Rech-Thoth und 
V ater Sia-Schu gehaltenen Reden im Grab des Petosiris scheinen die gleiche Tradition aufzuneh-
men. Da beide nicht im Grab des Petosiris beigesetzt sind, kiinnte es sein, da6 sie durch ihre Re-
den ihre Gegenwart konstituieren. 
1569 Cf Isis-m-chebi, Rech-Thot. 
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zeitig und ungerecht. Menschen die sich den Tod herbeisehnen leben weiter und 
andere sterben vorzeitig. So bringt der Tod groBes Leid mit sich. Der personifi-
zierte Tod ist iibermachtig und unbestechlich. Selbst die Gotter sind machtlos 
gegen ihn. Das Totenreich ist ein Ort der Dunkelheit. Es ist aber kein Ort der 
Gefahr, (wie etwa in den Unterweltsbiichem) und auch kein Ort des fortgefiihr-
ten, erhohten Diesseits. Anstelle einer ewigen Ruhe derer, die vor dem Totenge-
richt gerecht befunden wurden, wird das Jenseits negativ gewertet, namlich als 
ein Ort des Schlafens ohne Kommunikation und personliches Wiedersehen. 1570 
Im Tod gibt es zugleich aber korperliche Regungen. Die Tote leidet Mangel, sie 
verspiirt Durst. Die negative Beschreibung des Totenreiches, ahnelt der aus dem 
Jenseitsgespriich zwischen Atum und Osiris, wo es als Wiiste erscheint von der 
gesagt wird "Sie hat kein Wasser, sie hat keine Luft, sie ist ganz tief, ganz fin-
ster, ganz unendlich! "157l Auch das Ereignis des Todes wird negativ gewertet 
und nicht freudig als Eingang zum Leben begrii6t, denn der Tod liiBt die Herzen 
erschaudem. Die Aufforderung den schonen Tag zu begehen tritt auf dem Hin-
tergrund dieser negativen Jenseitsbeschreibung hervor und beinhaltet die diessei-
tigen Elemente von Essen und Trinken, Rausch und Liebe, die Aufforderung 
dem Herzen zu folgen und die Sorge abzuweisen. Hier klingt die seit dem Alten 
Reich mit dem schonen Tag verbundene Festvorstellung an. Der SchluB der 
Rede ist wieder orthodox und wendet sich an die Grabbesucher. Sie sollen ein 
Opfer fiir die Verstorbene bringen. Miiller1572 hfilt den SchluB fiir ein spiiteres 
Anhiingsel, der die Ketzerei in gleicher Weise unschiidlich machen soll, wie die-
ses bei Kohelet durch die Vermegung mit widersprechenden Spriichen geschahe. 
Wie sich aber mehrfach gezeigt hat, konnten orthodoxe und hiiretische Gedan-
ken nebeneinander bestehen. 
l570 Die Beschreibung des Jenseits erinnert an den hebriiischen Scheol in seiner klassischen Dar-
stellung. 
1571 Erman 1915:111 weist zudem auf den sprachlichen Bezug. Das seltene Wort ajnunj-t fiir 
Liebe wird sowohl bei Taimhotep als auch in Totenbuchspruch 175 verwendet. Spiegelberg 
1931 : 168 weist zurecht darauf hin, daJl der hier zum Ausdruck kommende Skeptizismus zwar 
auf griechische Ideen zuriickgehen konnte, dieses aber nicht zwingend ist, weil solche Gedanken 
bereits in der iilteren iigyptischen Literatur des 2. Jtsd.v.Chr. begegnen. 
1572 Cf Muller 1899:35. 
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6.7. Auswertung der Texte skeptischen Inhalts und der Texte zur Lebensfreude 
Die Texte stehen in der Kontinuitiit der filteren Literatur. Neu ist die Hervorhe-
bung des vorzeitigen Todes und seiner negativen Auswirkungen auf das Jenseits. 
Insgesamt scheint das Diesseits mehr ins Blickfeld geriickt zu sein. 1573 Wiihrend 
in der Auseinandersetzungsliteratur und den "hiiretischen" Harfnerliedem vom 
Verfall der Graber und der Schwiiche des Totenkultes auf die Unsicherheit des 
Jenseitsglaubens geschlossen wurde, wird hier das Jenseits negativ als Ort des 
Mangels ausgemalt.1574 
Obwohl auch diese Texte die kultische Tradition fortsetzen, und der iiuBere 
Rahmen der religiosen Verwurzelung bei alien Szenen gewahrt bleibt,1575 wird 
die kultische Dimension fiir die Gestaltung des schonen Tages, wie er in den 
Gastmahlszenen deutlich wurde, verlassen. Der schone Tag ist ein diesseitiges 
Fest, etwa ein Gelage. Die Texte haben die jenseitige Dimension verloren und 
beschreiben nur noch eine diesseitige Wirklichkeit. Es gibt keine Vergegenwiir-
tigung des Verstorbenen im Fest und keine Teilhabe im Jenseits an den diesseiti-
gen Festgiitem. Vom kultischen Fest ist keine Rede mehr. Die aus dem Kultus 
stammenden Inhalte des Festgenusses, wie sie besonders beim schonen Fest vom 
Wiistental hervortraten, treten zuriick. Vielleicht sind sie nicht mehr verstanden 
worden. Der Genuss des Augenblicks wird gesteigert und erweckt doch den An-
schein als driicke er nur Verzweiflung und den Schmerz des Verlustes aus, so 
daB "der Anspruch auf Lebensgenuss das Gefiihl der Trauer und Hilflosigkeit 
nicht iiberwiegen kann. "1576 
Neu ist die Hervorhebung des Verlustes des Besitzes, der die Lebensfreude 
ermoglicht, mit dem Tod. Neu ist die Moglichkeit durch Lebensfreude den Tod 
zu vergessen und die Verkniipfung des Schicksalsglaubens mit der Moglichkeit 
der Lebensfreude in der Rede des Sia-Schu. 
1573 Cf Otto 1954:51. 
1574 Diese Differenzierung nimmt Otto 1954:49 nicht vor. Deshalb kommt er zu dem Schlull: 
"Das sind die selben Gedanken, die wir schon im sogenaonten Anteflied kennenlemten." 
1575 Entsprechend steht vor Taimuthis ein Opfertisch. 
1576 Cf Otto 1954:50. 
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6.8. Die spatere Rezeption von memento mori und Lebensgemill 
6.8.1. Herodot 
Herodot 1577 erwiibnt in seinem zweiten Buch eine agyptische Sitte, nach der die 
Agypter bei festlichen Zusammenkiinften einen hiilzernen Sarkophag herumga-
ben und einander zu Trank und Lebensgenu6 aufforderten: 
"78. In ihren Gesellschaften bei den Reichen triigt einer nach dem Essen 
immer einen aus Holz verfertigten Toten im Sarge herum. Dieser ist in 
Malerei und Arbeit so gut wie miiglich abgebildet, im ganzen eine oder 
zwei Ellen gro6. Der Trager zeigt ihn jedem Gast und sagt: "Sieh auf 
diesen, und so trink und sei frohlich; denn ein solcher wirst du nach dei-
nem Tode sein." 
79. Sie halten sich an die Briiuche ihrer Yater, ohne jemals Fremde dazu 
aufzunehmen. Unter anderen merkwiirdigen Weisen haben sie auch ein 
Lied, denselben Linos, der in Phonizien gesungen wird, in Zypern und 
an anderen Orten, und der zwar bei verschiedenen Viilkern verschiedene 
Namen hat, aber ganz der niimliche ist, den die Hellenen unter gem Na-
men Linos singen. Daher mich denn, wie so vieles andere in Agypten, 
besonders das wundernimmt, woher sie den Linos haben; aber sie sangen 
ihn offenbar jederz1?,it. Auf agyptisch hei6t aber der Linos Maneros. Von 
ihm behaupten die Agypter, daB er des ersten Konigs von Agypten einzi-
ger Sohn gewesen .. und nach seinem friihzeitigen Tode mit diesen Klage-
liedern von den Agyptern geehrt worden sei. Auch sei diese Melodie 
ihre erste und einzige gewesen.1578 
Sternl579 warder Ansicht, 
"daB die Nachricht Herodots 2,78, man habe beim Grabe ein hiilzernes 
Bild des Verstorbenen umhergetragen, auf diese Todtenfeier, wie unser 
Harfenspieler sie bes in gt, zu beziehen ist. " 
Muller schlie6t sich hier an und meint, es sei "inhaltlich wahrscheinlich", 1580 
daB Herodot das Anteflied meint. Die Beziehung ist aber nicht so deutlich, wie 
dieses auf den ersten Blick der Fall zu sein scheint. Die Sitte des U mhertragens 
eines hiilzernen Bil des ist den "hiiretischen" Harfnerliedern ebenso fremd, wie 
die Situierung in einem siikularen Gelage. Moller1581 weist darauf hin, daB der 
1577 Geboren ca. 484 v.Chr. 
1578 Herodot Il.78.79 zitiert nach Scholl 1940:158. 
l579 Stem 1873:59. 
1580 Muller 1899:36. 
1581 Cf Moller 1920:79. 
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Zusammenhang von Kapitel 78 und 79 Herodots nicht so eng ist, wie haufig an-
genommen wird und bestreitet von daher einen Zusammenhang mit den "hareti-
schen" Harfnerliedern. 
Die Erwahnung des Manerosliedes, der Klage des ersten Konigs von Agypten 
iiber den vorzeitigen Tod seines einzigen Sohnes, 1582 zeigt eine vie! engere Be-
ziehung zu den Jenseitsklagen als zu den "haretischen" Harfnerliedern, da die 
"haretischen" Harfnerlieder nichts mit dem Maneros teilen, was diese nicht auch 
mit den Jenseitsklagen gemeinsam haben. Auch der Wortlaut der Aufforderung 
zeigt mehr Nahe zu den Jenseitsklagen. Dieses gilt insbesondere fiir die Texte 
der Spatzeit, die das memento mori mit Lebensfreude verkniipfen. Sie konnen 
als Mittler der von Herodot aufgezeigten Verbindung von Maneroslied und Li-
noslied1583 auftreten und Festsitte und Jenseitsklage international einbinden. 1584 
Andererseits muB der Erwahnung des Liedes aber doch Bedeutung zugemessen 
werden, da sich gezeigt hatte, daB sie spater in der Fest- und Gelagepoesie Ver-
wendung fanden und dort auch inhaltlich die Kultkritik gegeniiber dem memento 
mori zuriickstellten und auJlerdem das Vergessen des Individuums mehr Ge-
wicht bekam. Die "haretischen" Harfnerlieder haben demnach zumindest die 
Funktion eines Vorlaufers insofern sie vom Kultus in den siikularen Bereich ge-
wirkt haben, und so im Rahmen "orientalisch-mediterraner Festsitten" 1585 Ver-
wendung fanden, auf die auch die von Herodot beschriebene Sitte zuriickzufii-
hren ist. Diese mit dem Todesgedenken verbundenen Festsitten konnen nun iiber 
die von Herodot erwahnte Sitte in der griechisch-romischen Antike auf das car-
pe diem des Horatius und auf das Gastmahl des Trimalchio gewirkt haben. 
1582 Cf Heick 1979:950. Die Bezugnahme auf Maneros fiihrt an den Anfang der iigyptischen Ge-
schichte. Hier gibt es eine Parailele zu den "hiiretischen" Harfnerliedem, die mit ihrem Verweis 
auf den Konig Antef an den Anfang, allerdings nichl des Allen Reiches, sondem des Miltleren 
Reiches, gestellt werden. Dieses spricht wiederum dafiir, da6 es sich beim Anteflied um eine 
Fiktion handelt. Millier 1899:36 hiilt den verstorbenen Sohn fiir den Hardjedef des Antefliedes. 
1583 Linos isl eine mythologische Gestalt, die im Wettstreit von Apo lion getotet wurde. Ob es 
sich dabei urspriinglich um einen Winz.ergesang handelt, der spiiter zu einem Klagelied zu Ehren 
des Linos wurde (cf Klein 1979:676), ist unsicher (cf Jansen-Winkeln 1996:32). 
!584 Auch innerhalb der Gattung der Jenseitsklagen gibt es Lieder, so z.B. das Klagelied des 
Hirten (Berlin 19400), Cf Moller 1920:78-79; Jansen-Winkeln 1996:32-33. 
1585 Assmann 1991a:223. 
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6.8.2. Das carpe diem des Horatius 
"O Leukonoe, so forsche doch nicht - Siinde ja ist es - wann mir die 
Gotter das Ziel setzen, wann dir! LaB astrologische Rechenkiinste! Wie 
vie! besser, man triigt, wie es auch fallt sein Los, ob der Winter noch 
mehr Juppiter schenkt, ob es der letzte sei, der das tuskische Meer dort 
an des Strands hemmendem Felsengekliift miidpeitscht. Zeige dich klug: 
kliire den Wein, stelle der Hoffnung Flug auf das Heute nur ein! Nei-
disch entflieht, wli.hrend du sprichst die Zeit; Schenk dem kommenden 
Tag nimmer Vertraun, koste den Augenblick!" (Oden I.11. 8)1586 
Das carpe diem des Horatius steht im Spannungsfeld von Verganglichkeit und 
Lebensgenu6. Die Unbeeinflu6barkeit des festgesetzten Todestermins, die Flii-
chtigkeit des Daseins und die Ungewillheit der Zukunft fiihren zum Aufruf, den 
Augenblick als Miiglichkeit des Lebensgenusses zu nutzen. Zwar wird der Wein 
erwlihnt, aber von einem Fest ist nicht die Rede. Ein direkter Bezug zu einer a-
gyptischen Sitte ist nicht ersichtlich. Horatius ist vermutlich durch epikureische 
Stromungen beeinflu6t. 
6.8.3. Das Gastmahl des Trimalchio 
In seinen Satyrica erzli.hlt Petronius 1587 von einem Gastmahl. Dabei kommt es 
zu folgender Begebenheit: 
"Auf der Stelle wurden sorgffiltig vergipste Glaskriige hereingebracht, an 
deren Hfilsen Etiketten mit folgendem Text angeklebt waren: "Falemer, 
anno Opimius, hundertjli.hrig." Wli.hrend wir die Aufschriften studierten, 
schlug Trimalchio die Hlinde zusammen und sagte: "Ach Gott, also lebt 
der Wein !linger als ein Menschenkind. Darum wollen wir Prosit ma-
chen. Wein ist Leben. Echten Opimianer spendiere ich. Gestem habe ich 
keinen so guten vorgesetzt, dabei sa6en vie! vomehmere Lente zu 
Tisch." Als wir also tranken und seine Feudalitat auf das griindlichste 
bewunderten, brachte ein Sklave ein silbemes Skelett herein, mit einem 
Mechanismus der Art, da6 sich seine Glieder und Gelenke verrenkt in je-
der Richtung biegen lie6en. Als er dies einmal urns andere iiber den 
1586 Zitiert nach Farber 1957:25. Der Schlu6 lautet: 
"Sapias: vina liques et spatio brevi 
Spem longam reseces. Dum loquimur, fugerit invida 
Aetas: carpe diem quam minimum credula postero." 
l 587 Gestorben 66 n. Chr. 
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Tisch hingeworfen hatte und die bewegliche Fiigung allerlei Figuren bil-
dete, setzte Trimalchio hinzu: "Ach wir armen Menschenkinder sind nur 
Luft! So ergehts uns allen, hat der Tod geruft. "1588 
Petronius richtet in seinem Roman ebenfalls die Spannung von Kiirze des Le-
bens, Todesgedenken und Lebensgenu6 auf. Die Kiirze und Vergii.nglichkeit 
fiihrt dazu, das Fest als Ausdruck des Lebensgenusses zu nutzen: "Drum lustig, 
Leut, denn heut ist heut!" Bestii.tigung und Ergii.nzung finden die Angaben des 
Petronius in einigen Fundstiicken. So gibt es Funde von Bechem mit Skelet-
temblemem, denen die Aufschrift KTW xpw (Erwirb - GenieBe) beigegeben 
ist. 1589 Dazu kommen metallene Miniaturskelette1590 und Skelette, die als 
FuJ3bodenmosaik1591 oder auf Gemmenl592 abgebildet sind und Festgeschirr in 
ihren Hii.nden halten. 
Das Spannungsfeld von carpe diem und memento mori ist hier nicht notwendig 
aus ii.gyptischem Hintergrund abzuleiten, da es zur menschlichen Grunder-
fahrung zii.hlt. Es ist auf seinem eigenen geschichtlichen Hintergund zu sehen, 
der in seinen verschiedenen Ausprii.gungen des Lebensgenusses in der 
griechisch-romischen Kultur eine eigene lange Geschichte hatl593 und auch im-
mer wieder in den FestgenuJ31594 miindete. Das beim Festgelage geworfene Ske-
lett als Zeichen des Todesgedenkens erinnert jedoch deutlich an die von Herodot 
berichtete ii.gyptische Festsitte, den Giisten einen Miniatursarkophag zu zei-
gen.1595 
1588 Aus Kapitel 34. Zitiert nach Miiller & Ehlers 1983:61seq. 
l589 CfNauerth 1980:118. 
1590 CfNauerth 1980:119 FN 4. 
1591 Cf Nauerth 1980:117 und Foto Tafel 44; Assmann 1991 :234. 
1592 Cf Nauerth 1980:118. 
1593 Hier isl an die von Aristippos (ca 435-nach 366) begriindete Schule, die "jeder Lebenslage 
ein Hochstmafl an Genu8 abzugewinnen" (Mannebach 1979:562) suchte, und an den Epikureis-
mus zu den.ken. 
1594 Dazu gehoren etliche Elemente, die sich beim iigyptischen hrw nfr fanden. Z.B. Badesze-
nen, Opfer am Altar, Korpertransparenz, T anz, Gelageszenen (Dierichs 1993 :20seq). Als Saite-
ninstrument findet sich die, der Oboe verwandten, Aulos, die bei Werben um eine Hetiire und 
beim Gelage (Rauschfest) zum Zecherlied gespielt wurde. Cf Dierichs 1993:65seq. Abbildungen 
111.113. 
1595 So bereits Miiller 1899:37. 
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6.8.4. Der verkommene Harfenspieler 
Bei diesem Papyrus (Wien KM 3877) handelt es sich nicht um ein Harfnerlied, 
sondem um ein satirisches1596 Lied iiber einen Harfner aus romischer Zeit.1597 
Dieser Text kann dazu herangezogen werden, aufzuzeigen, welche Interpreta-
tion der Harfner, der sich als herumreisender Musiker vorzustellen istl59s, in je-
ner Zeit erfahren konnte. Es handelt sich um eine Schmii.hschrift ohne iigypti-
sche Parallele, die in griechischer und romischer Tradition steht.1599 Dennoch 
bleibt mit dem blinden Harfner das iigyptische Element bestehen. Der Inhalt 
macht den Harfner als Person und in seiner Tiitigkeit schlecht. Der Harfner wird 
geschmii.ht wegen seines Auftretens, seines Charakters, seiner Fre6- und 
Sauflust und, weil er zur falschen Zeit die falschen Lieder singt. Er verkiindigt: 
"ein gliickliches Jahr am Tage der Trauerkleidung, (er stimmt) ein Kla-
gelied (an einem gliicklichen Tage) (an), ... er singt alles was schlecht 
ist, wobei die Harfe schriller ist als seine Stimme, ein Lied das er falsch 
gesungen hat. "1600 
Er bringt verdrehte Lehre und 
"er kann nichts singen au6er einem, seit er geboren wurde: "ich habe 
Hunger, ich will trinken, gibt es etwas zu essen?"" .1601 
Kolumne IV kennzeichnet ihn dann als jemanden, der sich dem Sinnengenu6 
hingibt: 
"(l) Demjenigen, der Wein und Fleisch vor sich entdeckt, folgt er, auch 
wenn man ihn nicht eingeladen hat, (2) und er spricht mit den Teilneh-
mem des Festes: "Ich kann nicht singen, wenn ich hungrig bin, (3) ich 
kann die Harfe nicht zum Vortrag halten, wenn ich nicht vom Weine 
gesiittigt bin, wenn's recht ist! (4) und er trinkt den Wein von zweien, 
i6t das Fleisch von Dreien - die Nahrung von Fiinfen!-, wii.hrend sie 
verbliifft sind, (5) indem die Harfe auf seinem Herzen lastet, ist sie wie 
eine schwere Last (6) und er lii6t sie nach ihm rufen, Mann fiir Mann, 
dreimal, zusammen: "Singe"! (7) Er beginnt die Harfe zu heben nach 
dem Rausche, wenn jeder Pehler an ihm erscheint, (8) er singt mit ihrem 
1596 Zur Diskussion ob Satire oder Invektive die richtige Gattungsbestimmung isl cf Thissen 
1992:12-14. 
1597 Spiegelberg 1931:168; Liiddeckens 1977:332; Thissen 1990:982; 1992:2 (2. Jh. n. Chr.). 
l598 Thissen 1992:82. 
1599 Cf Thissen 1992:13seq. 
1600Kolurnne1,12 nach Thissen 1992:69. 
1601 Kolumne Ill, 14.15 nach Thissen 1992:73. 
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Kopf nach unten von dem, was die habgierigen Frauen auBern, (9) wenn 
er sie zu sich drehen wird, singt er wieder von der "Schandlichkeit der 
Frauen" (10) Er beginnt sein Werk zu iibertreffen, wenn sein Mund sei-
ne (eigene) Geschichte erzahlt, (ll) seine Worte stimmen nicht zu sei-
nem Spiel, die Stimme ist anders, die Harfe ist anders, (12) seine mise-
rable Ausfiihrung seines Spiels, seines Vortrags mit seiner Stimme, isl 
seine Flucht vor dem Gesang . . . (1 S) wenn er gesattigt ist, laBt er die 
Harfe fahren; wenn er abgefiillt ist, troll! er sich ... "1602 
Wenn dieses satirische Gedicht in seinem Charakter als Schmahschrift nicht als 
eine authentische Beschreibung eines Harfners gelten kann, so laBt sich dahinter 
<loch die Skizze eines blinden Harfners1603 erkennen. Er nimmt die Funktion ei-
nes Sangers beim Fest ein, und zwar die eines ziinftigen Volkssangers. 1604 Da-
durch findet sich eine spate Bestatigung davon, daB der blinde Harfner nicht nur 
zur literarischen Aufzeichnungsform der Harfnerlieder in Grabern des Neuen 
Reiches gehort, sondern tatsachlich beim Fest seine Lieder vortrug. Jedoch kann 
von diesem Lied kein urspriinglicher Sitz im Leben der Harfnerlieder in der Ge-
lagepoesie abgeleitet werden, da sogar die Erinnerung an den Harfner als Grab-
musikant wachgeblieben ist: 
"Ruft man ihm (zu) "Fleisch" - an irgend einer abscheulichen Grabessta-
tte, ist er dort, mit der Harfe vorn" 1605 (III,19). 
Die negative Wertung des Grabes als abscheulich entspricht nicht der klassi-
schen Vorstellung eines Ortes der Ehrfurcht und Verehrung und konnte auf grie-
chischen EinfluB zuriickgehen.1606 Dieses Fest hat keinen Bezug mehr zu den 
Grabriten des Neuen Reiches, sondem isl ein sakulares Mahl mit alien Elemen-
ten des Rausches. Die Verkniipfung von Fest und Todesgedenken, wie sie sich 
im Neuen Reich findet und in das sakulare Fest Eingang fand, findet hier seine 
Fortsetzung in der Verkniipfung von Fest und Harfner. 
1602 Kolumne IV zitiert nach Thissen 1992:75. Weitere Ubersetzungen bei Revillout 1885:13-
17; Brugsch 1888:45-52; Sottas 1919:144-147; Bresciani 1969:682-686; Liiddeckens 1977:335-
337. 
1603 Hier wird zwar das Motiv des blinden Harfners aus der iigyptischen Tradtion aufgenom-
men, aber spiiter wird gesagt, der Harfner konne Fleich sehen und seinen Blick auf EJlbares rich-
ten (3,16-18). Thissen 1992:14 folgert daraus, daJl die Blindheit als Beleidigung gedacht sei. 
Dafiir sehe ich aber keinen Grund, da es sich nicht um einen konkreten Harfner bandelt, sondem 
um eine literarische Fiktion, in der das Starren auf das Fleisch zur Steigerung der Abscheu vor 
dem Harfner dient. 
1604 Cf Miiller 1899:2. 
1605 Zitiert nach Liiddeckens 1977:335. 
1606 Cf Liiddeckens 1977:340. 
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6.9. Andere Traditionen agyptischer Literatur m den alttestamentlichen Weis-
heitsschriften 
Hier soil der Rezeption anderer agyptischer Texte aus der Zeit der "hareti-
schen" Harfnerlieder in der alttestarnentlichen Weisheit nachgegangen werden. 
Dieses soil klaren, ob die Moglichkeit eines gemeinsarnen Traditionskomplexes 
besteht. Fiir die alttestamentliche Weisheitsliteratur sehe ich vier Bereiche: 1607 
1. Form- und motivgeschichtliche Ubereinstimmungen von agyptischer Weis-
heitsliteratur und Prov 1-9. 
2. Amenemope und die Worte der Weisen (Prov 22,17-24,22). 
3. Echnatons Sonnengesang und Ps 104. 
4. Agyptische Liebeslieder und Hoheslied. 
6.9.1. Form- und motivgeschichtliche Ubereinstimmungen von agyptischer Weis-
heitsliteratur und Prov 1-9 
Kayatz zeigt auf, daB die "iiberwiegende Mehrzahl der in Proverbien vorkom-
menden Formtypen ... ihr Vorbild in den agyptischen Weisheitslehren" hat, und 
alle "offensichtlichen Beziehungen von einer eingehenden Kenntnis agyptischer 
Denk- und Vorstellungsweisen, ja einer intensiven Vertrautheit mit agyptischen 
Literaturwerken" 1608 zeugen. Lang hfilt Prov 1-9 fiir ein "in der Komposition 
den iigyptischen Schultexten des Neuen Reiches verwandtes Stiick Schullitera-
tur"1609. Kitchen1610 vergleicht die Struktur von Proverbien mit der agyptischer 
und altorientalischer Weisheitslehren. Ihn fiihrt dieser Vergleich zur Annahme 
l 607 Zwei weitere Bereiche lasse ich au6er acht, da sie nur mittelbar hierzu gehoren. 
I. Agyptisch-weisheitliche Traditionen in der Josephsgeschichte. 
2. Die Rezeption iigyptischer Lebenslehren in der apokryphen Literatur. So wirkte beispielswei-
se die aus dem Mittleren Reich stammende Lehre des Cheli auf Sir 38,24-39. Cf van der Walle 
1947:50seq; Kautzsch 1900:420; Gunkel 1913:137seq; Humbert 1929:125seq; Brunner 
1988:157. 
160S Kayatz 1966:135. 
1609 Lang 1972: 100. 
1610 Kitchen 1977:69-114; 1979:235-283. 
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der Einheitlichkeit von 1, 1-24,34 und emer salomonischen Entstehungszeit. 
Wenn auch diese Schlu6folgerungen in der alttestamentlichen Forschung wenig 
Anerkennung gefunden haben, so fiigt sich <loch sein Ergebnis, da6 es die grii-
Bten Ubereinstimmungen zu den Weisheitslehren der Jahrtausendwende gibt, in 
die Annahme einer iigyptischen Tradition. Auf den Versuch Steierts, 1611 die 
Wirkung der Bewegung der persanlichen Friimmigkeit iiber Amenemope auf 
Proverbien nachzuweisen, habe ich bereits hingewiesen. 1612 
6.9.2. Amenemope und die Worte der Weisen (Prov 22, 17-24,22) 
Nachdem sich eine Abhiingigkeit Amenemopes von einem semitischen Origi-
nal1613 als unhaltbar erwiesl614, stehen neben einer direkten literarischen Abhiin-
gigkeit1615 noch folgende Ansiitze zur Diskussion: 1616 
- eine gemeinsame Abhiingigkeit von einer sogenannten "Alten Lehre" 1617. 
- eine Abhiingigkeit der Proverbien von Amenemope, wobei der Text in einer 
"kanaaniiisch-hebriiischen Ubersetzung bzw. Adaption vorlag"16ts. 
- eine Bekanntschaft mit Amenemope und anderen Lebenslehren und ein 
unabhiingiges Zuriickgreifen auf Themen altorientalischer Weisheit.1619 
1611 Steiert 1990. 
1612 Siebe unter 5.1.1. Seite 171 FN 987. 
1613 Lange 1925:14; Oesterley 1927:105. 
1614 Cf Williams 1961:100seq. 
1615 So erneut Washington 1994:203. 
1616 Whybray 1995:6-14 bietet einen Forschungsiiberblick. Walton 1989:193 FN 59 gibt einen 
Uberblick iiber die zu vergleichenden Texte. Es handelt sich um die "Worte der Weisen" aus 
Prov 22,17-24,22, die mit folgenden Abschnitten der Lebenslehre des Amenope verglichen wer-
den: 3,9-11.16; 27,7-8; 1,5-6; 4,4-5; 11,13-14; 27,16-17; 23,13-18; 9,14-10,5; 14,5-10.17-18; 
22,11-12; 7,12.15; 8,9-10. Dariiber hinaus finden sich verstreut einzelne Spriiche aus Amene· 
mope in den Proverbien. Cf Bryce 1979:71-75; Fischer-Elfert 1986:7-10 
1617 Shirun-Grumach 1970. 
1618 Romheld 1989:113. 
1619 Cf Bryce 1979; Ruffle 1977:29-68. 
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6.9.3. Der Sonnengesang Echnatons und Ps 104 
Die Rezeption von Echnatons Sonnengesangl620 in Psalm 104 zeigt, da.8 Litera-
tur der Amamazeit, die ja in Agypten mit der Erinnerung an die Amamazeit 
ausgeliischt wurde, auBerhalb Agyptens in Erinnerung blieb. 1621 Im Psalm findet 
sich stark kanaaniiischer Einflufi.1622 Von Nordheiml623 reduziert die Ge-
meinsamkeiten auf Psalm 104, 20-30. Er hfilt eine direkte Ubemahme fiir aus-
geschlossen und nimmt an, da.8 es auBerligyptische Zwischenglieder gegeben 
hat. Auffretl624 nimmt einzelne Entlehnungen an und weist den ligyptischen 
EinfluB vor allem in der Struktur nach. Tobin1625 weist auf Ubereinstimmungen 
in der Kiinigs- und Gotteskonzeption. Morenz1626 hfilt es fiir miiglich, da.8 die 
Zeitlehre in Kohelet 3,1.8 durch Psalm 104,27 beeinfluBt sein kiinnte. 
6.9.4. Agyptische Liebeslieder und Hoheslied 
Bereits 1874 wies C.W. Goodwin1627 in seiner Ubersetzung von vier Liebeslie-
dern des Papyrus Harris 500 die liyptischen Liebeslieder der gleichen Gattung 
wie Hoheslied zu und erkannte bemerkenswerte Ubereinstimmungen in Form, 
Stil und Bildem.1628 White1629 und Foxl630 zeigen auf, da.8 es sich bei den ligyp-
tischen Liebesliedern und Hoheslied nicht nur um "allgemeine Ahn-
lichkeiten" 1631 handelt, sondem die ligyptischen Liebeslieder EinfluB auf Ho-
l620 Neuere Ubersetzung bei Assmann 199lb:848seq; 1996:248seq; Hornung 1996:126seq. 
Verbesserungsvorschlage zur Ubersetzung bei Westendorf 1990:405-409. 
1621 Cf Tobin 1985:233: "The strong attempts made after the death of Akhenaten to wipe out all 
traces of his life and religion seem to make any direct transmission of Amama thought impos-
sible. However it may be that ideas from the Amama age may have indirectly passed into the 
general athmosphere of the ancient Near East ... ". 
1622 Cf Von Nordheim 1979; Auffret 1981. 
1623 Cf von Nordheim 1979:227-251. 
1624 Cf Auffret 1981:137seq; Kriiger 1993:49seq. 
1625 Tobin 1985:231-277. 
1626 Morenz 1963:71. 
1627 Zitiert bei Weill 1950:46. 
1628 Cf Miiller 1899:2; Zimmerli 1971:39. Texte agyptischer Liebeslieder bei Maspero 1883:5-
47; Miiller 1899; Pieper 1928; Schott 1950; White 1978; Fox 1985; Vernus 1992; Fowler 
1994. Hermann 1959:4-8 bietet eine Lisle der Gedichteinheiten und ihrer Aufzeichnungsorte. 
l629 White 1978. 
1630 Fox 1985. 
1631 So Pieper 1928:99. 
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heslied genommen haben. Beziiglich der Einheitlichkeit des Hohenliedes kom-
men sie dabei zu gegenslitzlichen Ergebnissen. Fiir White1632 unterstiitzen die 
Liebeslieder die These, daB es sich bei Hoheslied um eine Sammlung unabhlin-
giger Liebeslieder handelt. Fox1633 hingegen spricht sich fiir die literarische Ein-
heit des Buches im Gegensatz zu den Anthologien der ligyptischen Liebeslieder 
aus. 
In alien vier Bereichen zeigt sich eine Bekanntschaft mit ligyptischen Texten aus 
vorsalomonischer Zeit. t 634 
1632 White 1978:163. 
1633 1985:202seq. 
1634 Dieser kurze Nachweis ist wichtig, weil die friihe Bekanntschaft Israels mit iigyptischer 
Weisheit noch immer keine allgemeine Anerkennung hat. Cf Crenshaw 1969: 140. 
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7. Texte aus Mesopotamien und Levante 
Es gibt zahlreiche Versuche einen mesopotamischen Hintergrund Kohelets auf-
zuzeigen.1635 Darunter finden sich einige Texte, die zum Vergleich mit der 
Aufforderung zur Lebensfreude herangezogen werden konnen. Dabei tritt auch 
die durch memento mori motivierte Freude auf. 1636 Wahrend in Agypten zudem 
der Jenseitsskeptizismus zum Vergleich herangezogen wurde, ist dieses in der 
mesopotamischen Literatur ein genereller Pessimismus, der mehrfach mit dem 
Thema Leid in Zusammenhang steht. 
7. I. Gilgameschepos 
Auf Tafel I 0 des Epos wird von drei Begegnungen Gilgameschs berichtet und 
zwar mit der Schenkin Siduri, dem Fahrmann Urschanabi und dem Fluthelden 
Utnapischtim. Die Szene folgt auf die Trauer Gilgameschs iiber den Tod seines 
Freundes Enkidu und der Begegnung mit dem Skorpionmenschen. Auf seiner 
Lebenssuche erhiilt Gilgamesch drei abweisende Antworten. Dabei enthiilt die 
Antwort Siduris eine Aufforderung zur Lebensfreude. 
Der Handlungsablauf ist folgender: Gilgamesch kommt schmutzbedeckt, mit ab-
gezehrten Wangen, unfrohem Herzen und verlebten Ziigen daher und klagt iiber 
den Tod seines Freundes Enkidu: 
"Um ihn hab' ich Tag und Nacht geweint. Ich gab nicht zu, da8 man ihn 
begriibe - ob mein Freund nicht doch aufstiinde von meinem Geschrei -
... seit er dahin ist fand ich das Leben nicht", 1637 
Am Tode Enkidus wird die Spannung deutlich, in der Gilgamesch steht. Er 
sucht das ewige Leben, doch ihm begegnet der Tod, welchen er so fiirchtet. 
Diese Spannung wird <lurch die Schenkin aufgelost. Sie gibt ihm eine Antwort, 
die Leben auf das Diesseits reduziert: 
1635 Cf Loretz 1964:90-134. 
1636 So in der Rede, die Dareios in den Mund gelegt wird: "!hr Allen aber laJlt es euch gut ge-
hen! Gebt eure Seele, wenn auch im Ungliick, tiiglich der Freude; denn den Toten isl Reichtum 
nichts niitze". Zitiert nach Dornseiff 1935:245. 
1637 X.111. Zitiert nach Schott & von Soden 1992:81. 
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"Gilgamesch, wohin Hiufst du? Das Leben, das du suchst, wirst du sicher 
nicht finden!1638 Als die Gotter die Menschheit erschufen, teilten den 
Tod sie der Menschheit zu1639, nahmen das Leben fiir sich in die Hand. 
Du Gilgamesch - dein Bauch sei voll, ergotzen magst du dich Tag und 
Nacht! Feiere taglich ein Freudenfest! Tanz und spiel bei Tag und 
Nacht! Deine Kleidung sei rein, gewaschen dein Haupt, mit Wasser 
sollst du gebadet sein! Schau den Kleinen an deiner Hand, die Gattin 
freu' sich auf deinem Scho6! Solcher Artist das Werk der Menschen1640 
11 1641 
Siduri spricht von sich selbst. Sie will mit Gilgamesch dem Lebengenu6 fronen. 
Dieses gewinnt an Wahrscheinlichkeit, wenn es sich bei ihr um die von Gilga-
mesch verschmahte !Star, die ihn zum Gatten haben wollte1642, in anderer Ge-
stalt handeln sollte. 1643 Die gesamte Beschreibung ist siilrular, ohne kultische 
Elemente. Sie dient dazu, das ideale Leben1644 aus der Sicht der Schenkin1645 zu 
beschreiben, denn "solcher Artist das Werk des Menschen". Die Aufforderung 
enthfilt die Elemente Essen, Liebe1646 und ein Fest mit Tanz und Spiel zu 
feiem. 1647 Dazu sollen Gilgameschs Kleider rein, sein Haupt gewaschen und 
sein Korper gebadet sein.1648 Die Aufforderung zur Lebensfreude bleibt ohne 
1638 Nach einer altbabylonischen Fassung (X.8 bei Schott & von Soden 1992:80) wiederholt Si-
duri die Worte, die Schamasch kurz zuvor ao Gilgamesch gerichtet hatte. 
1639 Utnapischtim erkennt den Tod ebenlalls als unausweichlich und feindlich: "Und doch isl es 
der grimme Tod, der die Menschen abknickt!" und ordnet das Schicksal den Gottem zu: "Mam-
metum, des Schicksals Erzeugerin, bestimmt mil ihnen die Schicksale. Sie haben Tod oder Le-
ben zugeteilt, des Todes Tage aber nicht bekannt gemacht." X. VI.25.36-39 zitiert nach Schott & 
von Soden 1992:90.91. 
1640 Andere Uberlieferung: "Frauen". CfTigay 1982:168FN17. 
1641 X.III. Zitiert nach Schott & von Soden 1992:81. 
l642 Tafel X.I: "Komm, Gilgamesch! Du sollst mein Galle sein! Schenk, o schenke mir deine 
Fiille! Du soils! mein Maon sein, ich will dein Weib sein!" Zitiert nach Schott & von Soden 
1992:55. 
1643 So Roggia 1977:190; Gardner & Maier 1984:211. 
l644 Cf Leick 1994:223: "Siduri's advice to Gilgame5 defines it as the divinely decreed good 
fate allotted to mankind." 
1645 Tigay 1982:98: "The barmaid's "hedonistic" counsel befits one of her profession". 
1646 Bereits zuvor war sie in erotischer Klei dung beschrieben worden: "Mit einer Hiille ist sie 
umhilllt". 
1647 Siegel, die anscheinend auf diese Begebenheit bezug nehmen stellen die Schenkin nackt und 
sich zum Geschlechtsverkehr aobietend dar. Cf Pinnock 1995:2528. 
l648 Obwohl es sich um ein Zitat (s.u.) haodelt, fiigt es sich gut in den Kontext ein, da Gilga-
mesch schmulzbedeckt daher kam. Diese Haodlung weist auf das Leben, wie sich auch darao 
zeigt, da6 Gilgamesch, als er von Utnapischtim zuriick geschickt wird eine Waschung erhiilt, 
durch die sein Korper die alte SchOnheit zuriickbekommt, und neue, reine Kleidung aogezogen 
bekommt (Tafel X.5). Ganz iihnlich in dem Mythos von Adapa vor Anu, beschrieben bei Jensen 
1977:86 seq. 
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Wirkung auf Gilgamesch. Sie kann ihn nicht iiber den Tod seines Freundes En-
kidu hinwegtriisten und gibt keine Antwort auf Gilgameschs Lebenssuche. Sie 
wird demnach nicht als Uisung angesehen, sondern abgetan. Sie ist Ausdruck 
der Resignation dessen, der die Suche nach dem Leben aufgegeben hat und 
erhlilt keinen positiven Stellenwert.1649 Die Rede Siduris vereinigt mehrere Ein-
zelspriiche und ist sekundiir, wie sich an der Kompositionsstruktur1650 und an 
der Textiiberlieferung zeigt, denn die explizite Aufforderung zur Lebensfreude 
ist our in der altbabylonischen Uberlieferung (MeiBner Fragment)165l zu finden. 
Da die einzelnen Epen des Gilgameschepos lange unabhiingig voneinander 
kursierten und verschiedene Abwandlungen erfuhren, ist anzunehmen, daB es 
sich bei der Aufforderung zur Lebensfreude um eine frei kursierende Sentenz 
handelt1652, welche im Rahmen des Gilgameschepos eine kiinstlerische Umge-
staltung erfahren hat, die sich an der Abfolge der Themen zeigt: 
Gilgamesch berichtet Sidura 
1. vom Tod Enkidus. 
2. von seiner Klage iiber Enkidu. 
3. von der Unsterblichkeit, die er nicht fmdet. 
In umgekehrter Reihenfolge antwortet ihm Sidura, er werde 
1. keine U nsterblichkeit finden. 
2. er solle essen, baden, sich kleiden und frohlich sein.1653 
1649 Das Gilgameschepos ist gepragt von der Todesangst urul dem Versuch, sich Unsterblichkeit 
zu verschaffen urul kommt zu dem SchluJl, da6 dieses in der Erinnerung der Nachwelt moglich 
ist. Gilgamesch findet zwar kein ewiges irdisches Leben, welches den Giittem vorbehalten 
bleibt, schafft sich aber seine Unsterblichkeit dnrch den Bau der Stadtmauer von Uruk. Auch 
sein Kampf gegen den Riesen Chumbaba zielt darauf, sich ein dauerhaftes Andenken zu sichem: 
"Fiele ich selbst - meinen Namen richtet' ich auf: "Gilgamesch hat wider den reckenhaften 
Chumbaba den Kampf gewagt", wird es heiBen ... Ich will Hand anlegen, die Zeder abhaun, ei-
nen Namen der dauert - mir will ich ihn setzen!" (fafe) II, zitiert nach Schott & von Soden 
1992:32). 
In der sumerischen Fassung isl das Verlangen nach Unsterblichkeit dadnrch verstiirkt, da6 der 
von Chumbaba bewachte Zedemwald zugleich der Sitz des "Mannes des Lebens" ist. Demnach 
handelt es sich auch hier um einen Kampf um Unsterblichkeit. Cf Stamm 1977:309. Damit un-
terscheidet es sich von Kohelet, der stets von der Sterblichkeit und Begrenztheit ausgeht urul 
auch die Erinnerung als Moglichkeit der Unsterblichkeit ausschlieBt. 
1650 Cf Gardner & Maier 1984:288. 
1651 Cf Schmokel 1992:84 FN l; Moran 1995:2330. 
1652 Cf Loretz 1964:118. 
1653 Er soil also das Gegenteil von dem, was Trauemde tun machen .. 
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3. soll seine Familie die von Enkidu hinterlassene Liicke ersetzen.1654 
Diese Abfolge kann zur Bestiitigung eines urspriinglich in der Weisheit angesie-
delten Sprichwortes herangezogen werden, da der bei Gilgamesch vorausgesetz-
te Kontext des Todes bei anderen Aufforderungen zum LebensgenuB evident 
ist.1655 Zugleich zeigt sich, da6 die Zusammenstellung der Aufforderung zum 
LebensgenuJl und der Hinweis auf Frau und Kind im Gilgameschepos eine se-
kundlire Zusammenstellung von Einzelspriichen ist.1656 
Wiihrend bei Gilgamesch das Dasein resigniert und tragisch verstanden wird, 
bekommt Kohelet unerwartet Lebensfreude aus der Hand Gottes.1657 Der fiir 
Kohelet charakteristische Gottesbezug, der auch den LebensgenuB als Willen 
Gottes erkennt, fehJt.1 658 Die Texte unterscheiden sich nicht nur im kontextualen 
Gebrauch der Lebensfreude, sondern auch bei einer inhaltlichen Gegeniiberstel-
lung. Die Ubereinstimmungen zwischen Gilgamesch und Kohelet gehen nicht 
iiber eine Beschreibung einer festlichen Situation hinaus. Davon, da6 die Worte 
der Schenkin in Kohel et 9, 7-9 fast wortlich wiederkehren, die "Afmlichkeit 
frappant" 1659 sei, kann keine Rede sein. Deshalb kann Gilgamesch nicht zur 
Textkorrektur von Kohelet herangezogen werden. 1660 Waschen, Salbung und 
Kleidungl661 repriisentierten ebenso wie Essen und Trinken1662 ein schiines Le-
ben. So sprach bereits Schamasch zu Enkidu: "Warum, Enkidu, verfluchst du 
1654 CfTigay 1982:50. 
1655 Cf Tigay 1982:169. So bei Kohelet und den iigyptischen Texten, die zur Lebensfreude auf-
fordem. 
1656 Tigay 1982:169 trifft ebenfalls diese Unterscheidung und hiilt es filr miiglich, daB letzteres 
urspriinglich in "Gilgamesch und das Land der Lebendigen" anzusiedeln ist. 
1657 Cf Klopfenstein 1972:108. 
1658 Cf Braun 1973:12. 
1659 Wolfe! 1958:81 FN 20. Cf Grimme 1905:432-438; Barton 1908a:39-40; Ginsberg 1963:59; 
Loretz 1964:117; de Savignac 1978:321; Beyer 1995:34. 
1660 So iindert Grimme 1905:433 mehrere Stellen in Angleichung an Gilgamesch ab. Z.B. 9,9 
C''llzu C'l:l. 
1661 Die z;..ammenstellung von Baden, Salben und Kleidung zur Vorbereitung anf ein Fest fin-
det sich auch in der Hochzeit Dumuzis, einem sumerischen Text ans Nippur: In diesem Text ist 
davon die Rede, wie sich Inanna auf die Begegnung mit Dumuzi vorbereitet und ihm dann be-
gegnet: 
"Inanna at her mother's bidding bathed in water, anointed herself with sweet oil, decided to put 
on for outer garment the grand queenly robe; she also took her man-beast amulets, was straigh-
tening the lapis lazuli stones on her neck and held her cylinder seal in her hand ... He looked at 
her, rejoiced in her, took her in his arms (and kissed her)". II, 12-22. 
Zitiert nach Jacobsen 1987:12. Cf Leick 1994:78. 
1662 Belege znr Trias Kleidung, 01 und Nahrung bietet Zandee 1974:279. 
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die Dime, die Hure? Die dich giitterwiirdige Speisen essen lieB, mit feinstem 
Bier, wie es Konigen ansteht, dich triinkte? Mit vornehmer Kleidung dich klei-
dete und Gilgamesch dir, den herrlichen als Gesellen zu eigen gab?" 1663 
7. 2. Pessimistische Literatur 
Das "Leiden des Unschuldigen" 1664 wird in drei mesopotamischen Weisheitstex-
ten des 2. Jtsd. v. Chr. thematisert. Obwohl sie primiir mit Hiob verglichen 
worden sind, wurden sie auch zum Vergleich mit dem Buch Kohelet herangezo-
gen, da auch dort das Leiden des Unschuldigen thematisiert wird. Fiir die Auf-
forderung zur Lebensfreude sind diese Texte insofern von Interesse, da die Le-
bensfreude in der Verlusterfahrung des Leides zum Thema werden kann. 
7.2.1. Ludlul bel nemeqi 
In diesem wohl aus dem Ende der Kassistenzeitl665 stammenden Textl666 
beschriinkt sich die Ahnlichkeit auf die U nerforschlichkeit der Gerechtigkeit 
Gottes, die Beobachtung fehlender Vergeltung und die Behandlung iihnlicher 
Themen. 1667 Keine dieser Ahnlichkeiten ist auf eine Bekanntschaft der Texte 
zuriickzufiihren. Es ist nicht zu iibersehen, daB Ludlul be! nemeqi diese Fragen 
zu einer anderen Liisung fiihrt als Kohelet. 
Der Text steht Hiob niiher als Kohelet unterscheidet sich alJer in der Kausalitat 
des Leids, da er grundsatzlich an der Retribution festhfilt (II,12-22). Wenn auch 
das Handeln der Gotter unverstiindlich ist, so greifen sie schlieB!ich doch ein. 
So ernfilt der Leidende durch drei Trliume die Zusage der Linderung seines Lei-
des und Vergeltung entsprechend der Namen der zwolf Tore, <lurch die er 
schlieBlich schreitet. Somit wird die Frage nach dem menschlichen Leid letztlich 
in traditioneller Sicht geliist und der Leidende ermutigt, auf das Eingreifen der 
1663 Tafel VIl.3, zitiert nach Schott & von Soden 1992:66. 
1664 Stamm 1946:14 fallt die folgenden drei Texte unter diese Uberschrift. 
1665 Cf Lambert 1960:26; Loretz 1964:95 FN 269. 
1666 Lambert 1960:32-62. Neuere Literatur bei Sitzler 1995:84 FN 191. 
1667 Cf Loretz 1964:95-101; Byargeon 1991:39-42. 
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Gotter zu hoffen,1668 um dazu zu kommen, den "Herrn der Weisheit" zu prei-
sen. Demnach ist Ludlul bel nemeqi nicht der pessimistischen Literatur zuzu-
rechnen. Der Text unterscheidet sich ferner im Gottesbild. Wiihrend Kohelet 
keinen Eigennamen Gottes verwendet und von keiner individuellen Zuwendung 
Gottes spricht, nennt Ludlul be! nemeqi Schamasch und Marduk und kennt eine 
gottliche Hierarchie zu der Diimonen und personliche Schutzgotter gehoren. 
Zwar findet sich in Ludlul be! nemeqi, wie bei Kohelet, eine Auseinan-
dersetzung mit der traditionellen Weisheit, die hier in der Person des Leidenden 
Subsi-mesr!-Sakkan hervortritt. Jedoch wird sie durch eine von Marduk preisen-
de Weisheitsauffassung beantwortet, die das direkte individuelle Erfahren gottli-
cher Willensentscheidung kenntl669 und mit Kohelet nichts gemeinsam hat. Der 
Text ist als Selbstbericht konzipiert und unterscheidet sich damit von Kohelet, 
der seine eigenen Erfahrungen nur unter elem Aspekt einer weisheitlichen Frage-
stellung einbringt. Eine Bekanntschaft Kohelets mit Ludlul be! nemeqi ist nicht 
ersichtlich. 
7.2.2. Dialog zwischen Herr und Diener 
Ebeling 1670 brachte diesen wohl aus der spii.ten Kassitenzeit stammenden 
Dialog1671 ins Gesprii.ch, da er ihn als philosophischen Dialog mit pessimisti-
schem Inhalt verstand. Ahniich fand Stamm hier eine "Skepsis, die das Leben 
verneint" 1672. Die spii.tere Interpretationsgeschichte fiihrte aber dazu, hier ein 
Stiick der unterhaltenden Literatur zu findenl673, moglicherweise eine Satirel674. 
Damit muB ein Gesamtvergleich nach Form und Inhalt ohne Parallelen bleiben. 
Dennoch konnen einzelne Texte miteinander verglichen werden. 
1668 Cf Jacobsen 1948:216. Das Nichterfassenkonnen gottlichen Handelns zum Wohl der 
Menschheit isl ein so allgemeines Grundproblem, da6 eine Parallelisierung zum :lit1 1'15 Kon-
zept, wie sie Byargeon 1991:41 vornimmt mir ebenso wenig angemessen erscheint, wie sein 
V ersuch von einer "overall similiarity" auf eine "substantial parallel" zu schliefien. 
1669 Cf Sitzler 1995:98. 
1670 Ebeling 1919:50. 
1671Lambert1960:32-62. Neuere Literatur bei Sitzler 1995:84 FN 191. 
l672 Stamm 1946:16. 
1673 Zur Interpretationsgeschichte cf Loretz 1964: 110-116. 
1674 So Lambert 1960:139. 
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1. So stellen beide die Frage nach dem, was gut ist. Dabei handelt es sich nicht 
um eine ethisch-moralische Frage, sondern die nach dem, was fiir den Men-
schen von Vorteil ist, was ihm bleibt. Hier lautet die letzte Antwort, nach der 
Relativierung aller anderen vermeintlichen Vorziige: 
"Meinen Hals, deinen Hals brechen, in den FluJl werfen, das ist gut." 1675 
Diese Feststellung, daJl der Tod besser isl als das Leben, soil nun der Sichtweise 
Kohelets entsprechen, der nach 7, 1 den Todestag dem Geburtstag vorzieht. Je-
doch hat meine Exegese gezeigt, daJl 7, 1 nicht als Lebenssicht Kohelets verstan-
den werden kann, da es im Kontext als Zitat der abgelebnten weisheitlichen 
Lehrmeinung Verwendung findet. Kohelets Antwort auf die Frage nach dem 
was gut ist, gibt er in den Aufforderungen zur Lebensfreude. Nach ihnen ist das 
Leben dem Tod vorzuziehen, sofern es zur Lebensfreude fiihrt. 
Zurn anderen mull gesehen werden, daJl auch im Dialog zwischen Herr und Die-
ner das Leben dem Tod vorgezogen wird, wie sich im weiteren Verlauf des Ge-
spriiches zeigt. Wenn namlich der Herr seinen Sklaven zuerst toten !assen will, 
so hat das Leben einen relativen Vorzug vor dem Tod. 1676 Dementsprechend 
droht der Sklave, daJl sein Herr ihn nicht um drei Tage iiberleben werde. 
Wli.hrend demnach im Dialog zwischen Herr und Diener das Leben einen relati-
ven Vorzug vor dem Tod bietet, hat bei Kohelet nur das Leben, welches zur Le-
bensfreude fiihrt, einen Vorzug. 
2. Im zweiten Dialog zwischen Herr und Sklave kommt die Wertschlitzung von 
Essen und Trinken zum Ausdruck: 
"(Spei)se, mein Herr, speise! Immer wieder essen ist Herzens0ffnung (= 
macht frohlich), (zu einem Mahle), gegessen in Froh(lichkeit) und mit 
reinen Hlinden kommt Samas!" 1677 
Wenn Ebeling1678 meint, hier wiirde die Stimmung ausgedriickt, die Kohelet in 
seinen Aufforderung zur Lebensfreude ausdriickt, so bleibt diese Ahniichkeit in 
der allgemeinen Wertschlitzung stecken und wird durch die Gegenaussage relati-
viert. Eine Bekanntschaft Kohelets mit dem Dialog zwischen Herr und Diener 
ist nicht ersichtlich. 
1675 XIl,3.4 zitiert nach Ebeling 1919:60. 
1676 Zu einer anderen Interpretation gelangt Jacobsen 1948:218. Nach ihm soil ausgesagt wer-
den, da8 es keinen Sinn macht, sich die Verliingerung des Lebens zu wiinschen, wenn es im Le-
ben keinen Gewinn gibt. 
1677 Zitiert nach Ebeling 1919:56. 
l678 Cf Ebeling 1919:65. 
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7.2.3. Babylonische Theodizee 
Hier handelt es sich um ein Gespriich zwischen einem Leidenden und seinem 
Freund, welches in die Form eines akrostischen Gedichtes von 27 elfzeiligen 
Strophen gefa8t ist. 1679 Es wird auf das Ende der Kassitenzeit oder wenig spiiter 
datiert. 1680 Die Gemeinsamkeit besteht wiederum darin, da8 das thematisierte 
Leiden des Unschuldigen mit dem von Kohelet beobachteten Unrecht in der 
Welt verglichen werden kann. Jedoch kommt auch die babylonische Theodizee 
zu einem traditionellen Ergebnis, indem sich der Leidende vor der Unerforschli-
cheit der Gotter beugt. Die Arbeiten von Byargeonl681 und Loretz1682 haben be-
reits gezeigt, da8 die Texte nicht iiber eine grundsiitzliche Ahnlichkeit hinausge-
hen. Fiir die Frage nach der Lebensfreude liefert der Text keinen positiven 
Beitrag. 
Zusammenfassend kann gesagt werden, da8 in der Forschungsgeschichte bis zur 
Mitte dieses Jahrhunderts sowohl diese drei Texte, als auch Kohelet pessimi-
stisch interpretiert wurden und es deshalb nahe lag, Parallelen zu ziehen. Es 
wurde aber in beiden Forschungsrichtungen aufgezeigt, da8 der postulierte Pes-
simismus nur in begrenztem U mfang aufrecht zu halten ist und zur gegenseiti-
gen Erkliirung nicht herangezogen werden kann. Die aufgezeigten Ahnlichkeiten 
gehen nicht iiber die grundsiitzliche Fragestellung nach dem Leid hinaus und un-
terscheiden sich betriichtlich in den Antworten. 
7.2.4. "Ein Leben ohne Freude ... " 
Hierbei handelt es sich um eine Komposition der Weisheitsliteratur, die aus 
U garit und Emar bekannt ist. 1683 Sie scheint eine eigenstiindige Komposition zu 
sein, die mesopotamischen Stoff aufgenommen hat. So weist sie Elemente aus 
1679 Lambert 1960:68-91. Neuere Literatur bei Sitzler 1995:99 FN 339. Der Text winl auch als 
"Babylonischer Kohelet" bezeichnet. 
1680 Cf Loretz 1964:101 FN 294; Byargeon 1991:47 FN 2. 
1681 Byargeon 1991 :47-50. 
1682 Loretz 1964:101-108. 
1683 Dabei bietet der Text aus Ugarit die jiingere, iiberarbeitete Fassung. Cf Dietrich 1992:9. 
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dem sumerischen "Friihe Herrscher" und aus der Begegnung von Siduri und 
Gilgamesch auf.1684 Dietrichl685 nimmt an, es handle sich hier um Lemstoff der 
Schulen, die so die Kenntnis der mesopotamischen Literatur fordem wollten und 
in den syrischen Bibliotheken allgemeine Verbreitung fand. Meines Wissens ist 
dieser Text bisher nicht mit Kohelet verglichen worden. 
"Durch Esa sind die Geschicke vorgezeichnet, 
auf GeheiB desselben Gottes sind zugeteilt die Lose. 
Seit friihesten Zeiten geschieht dies (so)-
wann immer etwas aus dem Mund eines "Altvorderen" vemommen wur-
de: 
Sie sind solche (geworden), die nicht sind - sie sind andere (geworden) ! 
Oberhalb der Wohngegend (sind sie?,unterhalb der Wohngegend sind 
sie?:) 
Wieder Himmel weit entfemt ist (,sind sie weit) - eine Hand kann nie-
mals hinlangen-
wie die Tiefe der Unterwelt (weit entfemt ist, sind sie weit) - nichts weiB 
man (von ihnen). 
Das ganze Leben (betracht)et er als einen Augenblick. 
Das Leben der Menschen ist nicht (ewig). 
Wo ist Alulu, der Konig, (der 36000 Jahre geschafft hat?) 
Wo ist (Enten)a, der Konig, der (in den Himmel aufgestiegen ist?) 
Wo ist Gilgame5, der wie Ziusudra sein Leben (gesucht hat?) 
Wo ist lju(wawa, der ... ) in( ... ?) 
Wo ist Enkidu, der Starke im Land ver(wirklicht hat?) 
Wo ist Bazu? Wo ist Zizi? 
Wo sind die groBen Konige, die seit friihesten Zeiten bis jetzt (lebten)? 
(Es scheint:) Sie sind weder empfangen noch geboren worden! 
Ein Leben ohne Freude - welchen Vorteil hat es gegeniiber dem Tod? 
Junger Mann, der ich (dir) deinen Gott in rechter Weise ( ... -en) will: 
weise ab, vertreibe die Klagen, miBachte den Kummer! 
An die Stelle der Herzensfreude einen ganzen Tag Jang soll (ruhig) ein 
Kummertag von 10 Sar Jahren treten! 
Wie iiber einen Sohn freue sich Zira5 iiber dich! 
Dies ist das Schicksal der Menschen. "1686 
Das Gedicht liiuft auf die zentrale Aussage hinaus: 
"Ein Leben ohne Freude - welchen Vorteil hat es gegeniiber dem Tod?" 
Es wird der Vorrang der Lebensfreude gegeniiber Kummer und Tod propagiert. 
Ein mit Freude erfollter Tag ist mehr wert als die Ewigkeit. 1687 Der Text au.Bert 
keine Zweifel an der herkommlichen Religion oder dem Jenseitsglauben, son-
1684 Cf Dietrich 1992 :27. 
1685 Dietrich 1992:26. 
1686 Ubersetzung nach Dietrich 1992:14seq. 
1687 Ein Kummertag von 10 Sar, also 36000 Jahren (1 Sar = 60 * 60= 3600), meint wohl eine 
Ewigkeit. Cf Dietrich 1992:24. 
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dern sieht die Lebensfreude als Bestimmung der Gotter an, die auf dem Hin-
tergrund der Vergiinglichkeit aller Menschen und ihrer Errungenschaften her-
vortritt. Auch die Gro6en der Vergangenheit mu6ten sterben. Von ihrem Erge-
hen im Jenseits ist nichts bekannt. Was sie erreichten, hat keine Bedeutung 
mehr, es ist, als ob sie "weder empfangen noch geboren worden" sind. Die Auf-
forderung zur Lebensfreude richtet sich an den jungen Mann, wohl den Schiiler, 
so da6 die didaktische Absicht der Texte hervortritt. 
Ubereinstimmungen zu Kohelet gibt es in der Thematisierung des Todesthemas. 
Der Tod nivelliert jeden Vorzug. Die Menschen werden vergessen. Wie bei Ko-
helet1688 wird nun ein Leben ohne Freude mit dem Tod gleichgesetzt und so der 
Vorteil der Lebensfreude herausgestellt, welche die gottliche Bestimmung fiir 
den Menschen ist. Zwar ist keine literarische Abhiingigkeit zwischen Kohelet 
und dieser Komposition erkennbar, aber in der es Ubereinstimmungen, die auf-
zeigen, da6 Kohelet weit iiber die Zeit und Kulturen verbreitete Themen auf-
nimmt. Da dieser Text keine positiven Inhalte der Lebensfreude nennt, kann es 
hier zu keinem Vergleich kommen. 
7.2.5. Der Greis und das junge Miidchen 
"The old man answered the king: (I was) a youth, (but now) my luck, 
my strength, my personal god, and my youthful vigour have left my 
loins like an exhausted ass. My black mountain has produced white 
gypsum. My mother has brought in a man from the forest, he gave me 
captivity. My mongoose which used to eat strong smelling things does 
not stretch its neck towards beer and butter. My teeth which used to 
chew strong things can no more chew strong things. My urine used to 
flow (?) in a strong torrent, (but now) you flee (?) from my wind. My 
child whom I used to feed with butter and milk, I can no more support 
it, and I (had to) sell (?) my little slave girl, an evil demon makes me 
sick. "1689 
Der Textl69o isl Tei! einer Volkssage. 1691 Ein Greis schildert seine Altersbesch-
werden auf die Frage eines Konigs hin, warum er so traurig sei, und bewirkt so, 
da6 der Konig ihm eine junge Frau gibt, die seine Lebenskriifte erneut erwecken 
1688 Cf 5,9-6,9. 
1689 Zitiert nach Alster 1975:91seq. 
1690 BM 54699. Andere Bezeichnung "Dialogue between a King, an old man, and a maiden". 
Gordon 1960:151. 
1691 Cf Alster 1975:90. Der Text stammt ans der Zeit um 1700 v. Chr. 
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soll. 1692 Die Altersbeschwerden werden sowohl konkret als auch allegorisch ge-
schildert. Das schwarze Haupthaar, welches weiJl wie Gips geworden ist, erin-
nert an Koh 11,10. Weitere Ubereinstimmungen der Bilder gibt es nicht. Jedoch 
steht der Text Kohelet niiher als die Altersbeschreibungen bei Ptahhotep und irn 
Papyrus Insinger, da er auch Allegorien verwendet. Die religiiise Begriindung 
der Altersleiden als Folge <lessen, daB der personliche Gott den Mann verlassen 
hat, entspricht der in Mesopotamien verbreiteten Vorstellung.1693 Sie unterschei-
det sich aber vom Gottesbild Kohelets. Eine literarische Abhiingigkeit ist nicht 
zu erkennen. 
Zusammenfassend ist festzustellen, da8 sich die postulierte Abhiingigkeit Kohe-
lets von der mesopotamischen Weisheit fiir die Aufforderung zur Lebensfreude 
nicht erhlirten Hillt. Es gibt Ubereinstimmungen zwischen Kohelet und der meso-
potamischen Weisheit in grundslitzlichen Fragestellungen, die auch in Agypten 
geliu6ert werden, und sich so als zum allgemeinen Kulturgut zugehiirig erwei-
sen. Zu den Inhalten der Lebensfreude gibt es nur im Gilgameschepos Ankllin-
ge. 
1692 Der Text erinnert an David und Abischag, die Schunemiterin (I .Kon l ,2seq). Cf Crenshaw 
1986b: 11; Scharber! 1990:293. 
l693 Cf Ludlul be! nemeqi. Dort wird Subsi-mesre-Sakkan von seinem persiinlichen Gott verlas-
sen. 
302 
8. Griechische Texte 
Eine griechische Abhangigkeit Kohelets wird kontrovers diskutiert. Fiir Lohfink 
ist <las Buch Kohelet 
"der deutlichste Ort der Begegnung Israels mit griechischer Philosophie 
innerhalb der Bibel" 1694 und zwar von "Popularphilosophen kynischen, 
kyrenliischen und skeptischen, ja dann auch epikureischen und stoischen 
Zuschnitts. "1695 
Millier meint hingegen: 
"Kohelet aber ist von griechischer Philosophie . . . allenfalls athmospha-
risch beriihrt. "1696 
Nicht nur die Aufforderung zur Lebensfreude, sondern <las gesamte Buch Kohe-
let wird im griechischen Kontext interpretiert, 1697 da eine Vermittlung der 
"volkstiimlichen Anschauungen des griechischen "Biirgertums""1698 iiber "pto-
lomliische Beamte, Kaufleute und Soldaten" denkbar ist. Die vorausgesetzte Be-
kanntschaft mit griechischer Popularphilosophie wird dann zum Ausgangspunkt 
der Koheletinterpretation. Darin liegt bereits die Grundschwache dieses Ansat-
zes, daB Kohelets Wurzeln nicht in der Weisheitsliteratur, 1699 sondern in der 
Philosophie gesehen werden, die sich dann in belehrender Poesie au6ert. Die 
Beweisfiihrung wird dadurch erschwert, daB keine literarische Abhangigkeit, 
sondern eine Bekanntschaft mit dem Gedankengut postuliert wird. 1700 Dazu wer-
den sowohl einzelne Ausspriiche als auch philosophische Gedankengebaude zum 
Vergleich herangezogen. 
1694 Lohfink 1980:28. 
1695 Lohfink 1980:22. 
1696 Miiller 1987:440. 
1697 Cf Levy 1912:llseq, der die iiltere Literatur nennt; Braun 1973; Gammie 1985; von 
Loewenclau 1986; Lohfink 1990a; 1993. Neuere Forschungsiiberblicke bieten Michel 1988:58-
65; Schwienhorst-Schonberger 1994:233-244. Die wesentlichen Parallelen nennt Hengel 
1969:227 FN 130 und 232seq. 
1698 Hengel 1969:232. 
1699 Ich stimme dem Urteil Kleinerts 1883:773 zu: "Nicht als AusfluB einer Schulphilosophie, 
sondem als ein Buch praktischer Lebensweisheit will das Predigerbuch begriffen sein. Es tritt 
aus dem Grundcharakter der hebriiischen Chokhmaliteratur nicht heraus. • Cf Kroeber 1965: 196. 
1700 So stellt Schwienhorst-Schiinberger 1994:328 fest, dall das Carpe-diem- Motiv in der helle-
nistischen Philosophie formgeschichtlich nur schwach, aber der Sache nach fest verankert isl. 
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Braun will "iiber das Verhfiltnis Kohelet - griechischer Geist seiner Zeit"l70l 
nachdenken. Da er aber im AnschluB an Galling das Buch Kohelet als 
Sammlung von Einzelsentenzen versteht, kommt die Funktion der Aussagen Ko-
helets und damit seine Gesamtintention nicht in den Blick. Die Reduktion der 
Aussagen auf einzelne Sentenzen, die dann keine literarische, sondern nur eine 
geistige Verwandtschaft aufweisen, fiihrt zu einer Fiille von Almlichkeiten, ohne 
daB diese Beweiskraft haben. Bei Braun bestimmen die Voraussetzungen sein 
Ergebnis. Er schlie6t einen anderen als einen griechischen Einflu6 zu sehr 
aus. 1702 Er erkennt zwar an, da6 "die griechisch-hellenistische Reflexion iiber 
den LebensgenuB im Rahmen der Popularphilosophie orientalische Typoi ver-
wendet", meint nun aber, da6 die "friihe kynische Moralpoesie sowohl dem 
Denken, wie auch der literarischen Betiitigung Kohelets vie! angemessener er-
scheint" .1103 Diese Argumentation, die durch die zeitliche und gedankliche Niihe 
eine gewisse Berechtigung hat, lii6t die Traditionswege und die Veriinderung ei-
nes Motivs innerhalb einer Kultur au6er acht. Dadurch verlieren die altorientali-
schen Quellen an Gewicht, da sie nur als sekundiire Quellen gelten, die auf den 
Hellenismus gewirkt haben. 1704 Zuerst mii6te jedoch nach den Parallelen des 
Motivs geforscht und danach ein miiglicher Traditionsweg aufgezeigt werden. 
Deshalb sollen nun die einzelnen, vorgebrachten Parallelen mit Kohelet vergli-
chen werden. 
Dort, wo eine Parallele zwischen Kohelet und griechischen Texten aufgezeigt 
werden soll, geschieht dieses hiiufig unter der falschen Voraussetzung, die Le-
bensfreude bei Kohelet sei eine "GenuBliebe ... auf dem Weg der Vergiinglich-
keit alles Irdischen"l705. So stellt Braun1706 die griechischen Parallelen in Zu-
sammenhang mit der Petosirisinschrift. Da sich bereits gezeigt hat, da6 sich Ko-
helet vom Eudiimonisus der Petosirisinschrift unterscheidet, gilt g!eiches fiir 
eudiimonistisch motivierte griechische Texte, wie: 
l70l Braun 1973:14. 
l702 So kritisiert Kaiser 1985:137 zu recbt, daJl die alttestamentlich-jiidischen Traditionen zu 
kurz kommen. 
l703 Braun 1973:137. In gleicher Weise argumentiert Schwienhorst-Schiinberger 1994:328. Fiir 
ihn steht Kohelet "in der Tradition des altorientalischen, iigyptischen und griechisch-
hellenistischen Carpe-diem-Motivs", welches dann "vor all em durch die hellenistische Kultur im 
3. Jh. in Jerusalem unter der Jugend bekannt geworden sei." 
1704 Cf Hengel 1969:214. 
1705 Leyy 1912:19. 
1706 Braun 1973:138 FN 445. 
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- "Es ist nicht notig, da6 der sterbliche Mensch viel habe, auJler Lieben 
und Schmausen"1107 
-"Du aber Fremdling, iJl, trinke, lebe; was sonst der Mensch hat, ist 
nicht der Rede wert. n11os 
- Freut euch ihr Lebenden, die ihr iibriggeblieben seid, eJlt und 
trinkt!' 709 
Demnach ist nicht, wie Braun behauptet, "mit ziemlicher Sicherheit darauf zu 
schlieJlen, da6 er (Kohelet) bei der Formulierung seiner eigenen Lehre iiber das 
carpe diem ... unmittelbar beeinfluJlt war" .1710Jm Folgenden soil auf einzelne 
Ausspriiche und Schulen eingegangen werden, die zum Vergleich mit der Le-
bensfreude herangezogen wurden. 
8.1. Theognis 
"Trinkst du von dem, dann wirst du die driickenden Sorgen verscheu-
chen. Erst im Rausche, da wird's leichter um vieles dir sein." (I, 
877f.)1711 
"Keiner der sterblichen Menschen, sobald in die Ertle geborgen, da6 er 
zum Erebos stieg und zu Persephones Haus freuet der Laute sich mehr, 
noch darf er dem Flotener lauschen noch Dionysos' Geschenk schliirfet 
er irgend noch ein. Dies einsehend gehorch ich dem Herzen ... " 
(I,969seq). "wer in der Bliite der Jugend annoch (sic!) strahlt, und in 
wem noch krliftig wirket der Geist, moge sich seines Besitzes erfreun: 
zweimalige Jugend haben den Sohnen des Staubs auch die Befreiung 
vom Tod nie die unsterblichen Gotter verliehen, ... " (l,1003seq). 1712 
Zu den Einzelmotiven gibt es nur oberflachliche Parallelen. Gegen eine Be-
kanntschaft spricht zudem Gallings Beobachtung, da6 nur ein sehr geringer Teil 
der Sentenzen des Theognis an Kohelet erinnert, und daJl zu diesen Sentenzen 
gleich mehrere Koheletzitate gestellt werden konnen. Ratte Kohelet Theognis 
1707 Alkaios (?)Braun 1973:137 FN 443. 
1708 Das Sardanapalepigramm, auf das Alexander der GroJle auf seinem Marsch nach Asien in 
Anchiale gesto6en sein soil. Zitiert nach Smend 1977:452. Cf Bickerman 1967:152; Braun 
1973:137 FN 442. 
1709 
"sv<f>p0<<V•<TT• oi twns<; (T)o Iii: 0\01)7ro(v .. ) 7r6'v liµo1 </>CJl("(siv)." Inschrift aus dem Grab des 
Jason (Jerusalem I Zeit Alexander Janneus). Zitiert nach der Ergiinzung von Lifshitz 1966:249; 
cf Benoit 1967:113. 
1710 Braun 1973:141. 
1711Braun1973:137 FN 443. 
1712 Lohfink 1990a:l6. 
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gekannt, so wiirde er nicht immer wieder auf die selben Stellen zuriickgrei-
fen.1713 Au6erdem fehlt Kohelet die sozialpolitische, aristokratische Inten-
tion.1714 
8.2. Mimneros 
Jugend, sowie Kiirze und Miihsal des Lebens werden in griechichen Texten 
hiiufig thematisiert. 1715 So bei Mimneros (um 600 v. Chr.), der darin mit Kohe-
let iibereinstimmen soll, die Jugend positiv und <las Alter negativ anzusehen: 
" ... der Jugend freuen wir uns, und nicht kennen wir Schlecht oder Gut 
nach dem Willen der Gotter. Doch neben uns stehen die schwarzen Ke-
ren; die eine hfilt miBliches Alter bereit und die andere den Tod." (fr.2). 
"Nur kurzdauernd begibt sich wie ein fliichtiger Traum Jugend, die wiir-
denreiche. Das miBgeformte, peinvolle Alter hiingt dir alsbald schicksal-
haft iiber dem Haupt ... " (fr. 5) .1116 
Es gibt eine Ahnlichkeit in der Wertung von Jugend und Alter und der Beschrei-
bung ihrer Fliichtigkeit. Sie ist aber kein typisch griechisches Element, sondern 
findet sich in iigyptischen, mesopotamischen und alttestamentlichen Texten. So 
klagt bereits Psalm 90, I 0 iiber die Nichtigkeit und Fliichtigkeit des Lebens. 
Auch ist die Zielsetzung eine andere. Wiihrend es aber bei den griechischen 
Texten um eine generelle Abwertung des Alters geht, dient das Altern bei Kohe-
let dazu, die Dringlichkeit der Aufforderung zur Lebensfreude zu unterstrei-
chen. Au6erdem fehlt die fiir Kohelet charakteristische Allegorie. 
Lohfink meint, an diesen Texten zeige sich, daB Kohelet auf die speziell grie-
chische Erscheinungsform der Bankettmotive zuriickgreift, da sich Kohel et "an 
den jungen Menschen wendet und ihn an Alter und Krankheit erinnert" 1717 und 
dieses nur in der griechischen Literatur bezeugt sei. Hier ist Lohfink aber zu wi-
1713 Cf Galling 1934:365. 
1714CfLauha1978:11. 
1715 Cf "Zerstore nicht meine Jugend. Sii8 ist es, das Licht zu sehen. Wirf mich nicht in das 
Reich der Finsternis". (Mlj Ot'lfONicrqc; awpov. iJou -yap Ti; rf>wc; MVu0'8LV Ta o'v'lfo -yijc; 1''7 1<'!0.Lv 
6tva-y<<ii0'11<;· Iphigin. in Aulis 1219-19). Zitiert nach Ginsburg 1861:452; cf Galling 1969:121. 
Desweiteren siehe die Kommentare zur Kohelet und Weisheit Salomos. Z.B. Winston 1979:118. 
1716 Lohfink 1990a:l5. 
1717 Lohfink 1990a:16. 
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dersprechen, da hier auf die "Lebenslehre des Ptahhotep" und "Der Greis und 
das junge Madchen" verwiesen werden kann und die Weisheitstexte zur Erzie-
hung der Jugendlichen dienten.1718 
8.3. Homer 
Homer hat das Gilgameschepos gekannt und sich literarisch nutzbar ge-
macht.1719 Dabei soll er auch die Aufforderung der Schenkin Siduris an Gilga-
mesch verarbeitet haben:1120 
"Doch auf! e8t die Speise und trinkt den Wein, bis ihr von neuem in der 
Brust Lebensmut fa8t... Jetzt aber seid ihr abgezehrt und mutlos, und 
denkt bestandig an die harte Irrfahrt, und nie ist euch der Mut in 
Frohsinn ... Da sa8en wir alle Tage auf ein volles Jahr hin und schmau-
sten unendliches Fleisch und sii8en Wein. "1121 
Da schon die Abhangigkeit dieses Passus vom Gilgameschepos nicht zwingend 
ist, kann dieses auch fiir die Aufforderung zur Lebensfreude bei Kohelet ausge-
sagt werden. Inhaltlich gehen die Ubereinstimmungen nicht iiber die Erwahnung 
von Speise und Wein als Ausdruck des Wohllebens hinaus. Der Text steht Ko-
helet nicht naher als das Gilgameschepos. Wenn iiberhaupt, so geht die Ge-
meinsamkeit nicht iiber eine Bekanntschaft mit altorientalischer Fest- und Gela-
gepoesie hinaus. 
8.4. Epikureismus 
Kohelet ist mehrfach mit dem Epikureismus in Zusammenhang gebracht wor-
den.1722 Hertzberg sieht eine Verwandtschaft, aber keine Abhangigkeit in der 
"Schatzung der Lust als des hiichsten Gutes"1723. Unter der Voraussetzung, Ko-
1718 Cf Brunner I957:10seq. 
1719 Cf Dornseiff 1935:244; Feldman 1996:13-21. Feldman bietet verschiedene Belege, die es 
wahrscheinlich machen, daB Homer einige Werke der altorientalischen Literatur gekannt hat. 
1720 Gardner & Maier 1984:214. 
1721 X.455seq, zitiert nach Schadewa!dt 1962:135. 
1722 So mehrfach im 19. Jahrhundert, als die iigyptischen und mesopotamischen Quellen noch 
spiirlich waren. Zuletzt von Beyer 1995 :95. Die Hauptvergleichspunkte und ihre Wiederlegnng 
finden sich bei Kaiser 1985:142; Byargeon 1991:81 FN 3. 
1723 Hertzberg 1972:58. 
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helets Begriff der Lebensfreude sei mit dem Lustbegriff Epikurs gleichzusetzen, 
meint Albright, Kohelet sei ein nicht griechisch lesender Jude gewesen, der epi-
kureische Ideen aufgenommen hat: 
"Ecclesiastes agrees with Epicurean ideas in his view that reasonable and 
virtuous enjoyment of life is man's highest good and in his firm belief 
that there is no future life at all" . 1724 
Albright setzt dabei Epikurs Lustbegriff mit der Lebensfreude Kohelets gleich. 
Jedoch entwickelt Epikur einen Lustbegriff, der die wahre Lust im Gegeniiber 
zur U nlust als Ataraxie und Freisein von Schmerzen versteht. Die Lust ist der 
hiichste Wertgeber und der einzige absolut positive Wert.1725 Kohelets Aufforde-
rung zur Lebensfreude ist dagegen aber kein absoluter Wert und auch kein Wert 
in sich, sondem ein konkreter weisheitlicher Lebensrat zum aktiven Tlitigsein. 
Fiir Epikur ist Lust ein dauerhafter Endzustand, den der Mensch erreichen kann, 
indem er durch aktives Handeln das Leben bewliltigt. 1726 Bei Kohelet hingegen 
ist die Lebensfreude nicht dauerhaft verfiigbar. Zwar kann er sagen, da6 die Ju-
gend eher die Miiglichkeit zur Lebensfreude bietet als die den Lebensspielraum 
begrenzenden Tage des Alters, aber dennoch kann die Lebensfreude nicht durch 
eigenes Handeln erreicht werden, sondem ist Gabe Gottes,1727 die wahrgenom-
men werden mull, wenn sie sich bietet. Sie kann verstreichen, wenn sich das 
Geschick wendet oder der Tod eintritt. So stimmen beide darin iiberein, Freude 
an einer Sinnenlust zu haben, die kein Hedonismus ist. 1728 Dabei unterscheiden 
sie sich aber darin, da6 Kohelet Gott als den Geber dieser Freude hervorhebt 
und damit letzlich theozentrisch, der Epikureismus aber anthropozentrisch 
ist.1729 
1124 Albright 1940:270. 
l725 Cf Hossenfelder 1991 :63-75: "Der Epikureische Lustbegriff'. 
1726 Cf Beyer 1995:92; Hossenfelder 1991:77. 
1727 Cf Cochrane 1968: 1597: "the joy of living is not something we can take but something that 
can only be given to us". 
1728 Brief an Menoikeus 132: "nicht Saufereien und Gelage in Serie und nicht den GenuB von 
Knaben und Frauen oder von Fischen und was sonst eine Luxustafel bietet". Zitiert bei Hossen-
felder 1991 :73. 
1729 Cf Albright 1940:264; Millier 1978:248 FN 67; Byargeon 1995:75. 
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W egen dieser U nterschiede im Verstii.ndnis der Lebensfreude kann ich 
Schwienhorst-Schonberger nicht zustimmen, der anhand von Epikur beweisen 
will, daB es Kohelet wie den hellenistischen Philosophen darum ging, "eine Le-
benshaltung zu entwerfen und ihren Schiilern vorzuleben, in der die Freude als 
eine das ganze Leben bestimmende Haltung moglich wird"173o. 
8.5. Stoa 
Nachdem Loretz1731 filtere Versuche abgewiesen hatte, eine Verbindung zwi-
schen Kohelet und Stoa nachzuweisen, erneuerte Gammiel732 diesen Versuch. 
Fiir ihn zeigt sich das Gedankengut hellenistischer Philosophie in Kohelet, ins-
besondere in der Auseinandersetzung mit der Stoa. Sie soll sich in speziellen 
Lehren, in der Sprachtheorie und in antistoischen AuBerungen niedergeschlagen 
haben. 1733 Im System der Stoa steht die Ethik am hochsten. Ihre Vorstufen sind 
Logik und Physik. Die Stoa beruht auf Empirik, insofem sie von der Wahrneh-
mung des Einzelnen ausgeht.1134 In der Physik ffillt fiir die Stoa das Gottliche 
mit dem Weltganzen zusammen. So ist es die gottliche Vemunft, die alles re-
giert. Entsprechend zielt die Ethik auf ein vemunftgemiilles Leben. Schlecht ist 
nur ein Leben, das nicht vemunftgemiill und damit nicht tugendgemiill gefiihrt 
wird. Oberstes Ziel der Tugend ist ein Leben frei von Affekten, die Apathie. 
Die Apathie ist keine U nempfindlichkeit gegeniiber iiuBeren Eindriicken, son-
dern die Fiihigkeit, die Affekte abzuweisen. Damit tritt die Bedeutung der Giiter 
zuriick. Gleichgiiltig sind Reichtum und Armut, Gesundheit und Krankheit, Le-
ben und Tod. Entsprechend schieden nicht nur der Begriinder der Stoa Zenon, 
sondern auch andere Stoiker durch Selbstmord aus dem Leben. 1735 
Im U nterschied zur Stoa bleibt Gott bei Kohel et stets im Gegeniiber zur Welt 
und wird nicht mit dem Weltganzen gleichgesetzt. Wie die Stoiker ist Kohelet 
Empiriker. J edoch unterliegt seine Empirik nicht dem aristotelischen Prinzip, 
1730 Schwienhorst-Schooberger 1994:328. 
1731 Loretz1964:50-52. 
1732 Gammie 1985: 169-185. 
1733 CfGammie 1985:185. 
1734 CfStorig 1958:157-162; Beyer 1995:57-61. 
1735 Cf Storig 1958:158. Blenkinsopp 1995:57seq sieht die Moglichkeit, m~? (Koh 3,2) als 
Selbstmord zu interpretieren und 3,2-8 als Zita! "from a stoicizing Jewish sage, or a Stoic com-
position translated into Hebrew" (59) zu verstehen. 
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vom Einzelnen auf die Wirklichkeit zu schlie.6en. Kohelet geht empirisch vor, 
um das Wirklichkeitsverstiindnis einer traditionellen Weisheitslehre ad absurdum 
zu fiihren. Bei Kohelet haben Reichtum, Gesundheit und Leben Bedeutung, da 
sie zur Lebensfreude beitragen konnen. Er zieht ein Leben, in welchem die Le-
bensfreude verwirklicht werden kann, dem Tod vor. 
In der Stoa wie auch im Epikureismus kann der Mensch Einflu.6 auf die Affekte 
nehmen. Bei Epikur geschieht dieses durch Selbstbeobachtung, Selbstkenntnis 
und Entscheidungen.1736 In der Stoa werden die Affekte durch den Logos iiber-
wunden und abgewiesen. Kohelet sieht die Affekte als unabiinderliches gottli-
ches Schicksal, in das sich der Mensch zu fiigen hat. Dabei dient die Weisheit 
zur Lebensbewfiltigung im Spannungsfeld der Affekte. Mit dieser Haltung un-
terscheidet sich Epikur von Stoa und Epikureismus. Er lehrt nicht Ataraxie noch 
Apathie, sondem die Kohlirenz von menschlicher Freiheit und gottlichem Wil-
len. Der Lebensraum ist dem Menschen von Gott abgesteckt. Darin soll er die 
sich bietende Freude in Gottesfurcht wahmehmen. 
Gammie1737 sieht darin eine Ubereinstimmung, da.6 beide den Tod als etwas Ge-
gebenes, als Teil eines iibergeordneten Ganzen ansehen. Diese Gemeinsamkeit 
ist aber banal und hat als Argument fiir eine Bekanntschaft kein Gewicht. 
Au.6erdem bedenkt Gammie nicht, da.6 der Skopus der Perikope, zu der die von 
ihm herangezogene Referenzstelle 3,2 gehort, keine Todeslehre entwickelt, son-
dem Zeit unter dem Aspekt menschlicher Begrenzung entfaltet. Spater sagt er 
selbst, da.6 hier "no convincing case may be made to posit stoic influence", 1733 
so da.6 anzunehmen ist, da.6 die stoische Todessicht nicht auf Kohelet gewirkt 
hat. Sein weiteres Argument, die Vielfalt der Bedeutungsnuancen von 7~ry 
wiirde auf die stoische Sprachtheorie zuriickgehen, hat ebenfalls keine Be-
weiskraft. Wenn auch die Stoiker einen bedeutenden Beitrag zur Ausdifferenzie-
rung der Sprache beigetragen haben mogen, so fehlt doch ein Beleg fiir die Ein-
wirkung auf die hebriiische Semantik. Das onomatopoetische Bildwort 7~ry tragt 
eine Bedeutungsvielfalt bereits in sich, die in einem historischen Proze.61739 ent-
standen ist und sowohl vor Kohelet als auch im nachkanonischen Schrifttum ein 
breites Bedeutungsspektrum enthfilt.1740 
1736 Cf Beyer 1995:92. 
1737 Gammie 1985: 181. 
I73S Gammie 1985:183. 
1739 Cf Gese 1958:44 FN 8. 
1740 Cf Seybold 1977 :334-343. 
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Gammie1741 nennt ferner sechs Punkte, in denen sich Kohelet und die Stoa so 
unterscheiden sollen, da6 bei Kohelet planvolle Gegensatzpaare vorhanden sind. 
Wie aus meiner Exegese zu entnehmen ist, treffen diese Charakterisierungen nur 
teilweise zu. Die aufgezeigten Unterschiede waren miBverstanden, wenn sie als 
planvolle Gegensatzpaare angesehen wiirden. Vielmehr handelt es sich um 
zufiillige Abweichungen. Gammie kann auch nicht mit seiner Annahme von drei 
antistoischen Au6erungen iiberzeugen.1742 
1. Er weist selbst darauf hin, da6 sich das stoische Zeitkonzept von dem Kohe-
lets unterscheidet und letzteres auf israelitische Quellen zuriickgefiihrt werden 
kann. 
2. Wenn Gammie das Vergessen der Weisen auf verlorene Schriften von 
Stoikern zuriickfiihrt, die er fiir Zeitgenossen Kohelets hfilt, so ist schon die Be-
weislage iiuBerst diirftig. Wenn weiter bedacht wird, da6 es sich bei dem Ver-
gessen der Weisen um ein uraltes Thema altorientalischer Weisheit handelt, so 
ist es abzulehnen, da6 Kohelet gegen eine stoische Position anging. 1743 
3. Die Lehre vom gleichen Schicksal all er ist ebenfalls ein Thema altorientali-
scher Weisheit, welches keine spezifische Auseinandersetzung mit der Stoa er-
kennen liiBt. 
So komme ich zu dem Schlu6, da6 die Stoa nicht auf Kohelet gewirkt hat und 
demnach auch kein EinfluB auf die Aufforderung zur Lebensfreude vorliegt. 
1741 Gammie1985:181-183: !. Kohelet ziihlt sich zu den Weisen und Rechtschaffenen. 2. Kohe-
let kennt keine Gleichheit der Siinde. 3. Kohelet spricht davon, dall der Weise vergessen wird. 
4. Kohelet lehnt die Retribution ah. 5. Kohelets Wahrnehmungskonzept ordnet Ereignisse nicht 
ins Gesamtkonzept ein. 6. Kohelet fiigt kein logisches philosophisch-theologisches System zu-
sammen. 
1742 Gammie 1985:183-185. 
1743 Gammie 1985:184. 
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9. Apokryphe Texte 
9 .1. Jesus Sirach 
Die Abhiingigkeit Sirachs von Kohelet hat fast allgemeine Anerkennung gefun-
den.1144 Der Versuch Whitleys174S, Kohelet als von Jesus Sirach abhiingig zu er-
weisen, konnte nicht iiberzeugen.1746 Sirach greift beispielsweise in 14,11-19 
die Unausweichlichkeit des Todes, die Notwendigkeit des Lebensgenusses und 
den Vergleich des Kommens und Gehens der Generationen mit dem Bild des 
Kreislaufs - allerdings in einer neuen Variante als Fallen und Wachsen der Blat-
ter am Baum - auf1747, so daB sich Volz1748 hier an die iigyptischen Trinklieder, 
wie sie bei den von Herodot erwiihnten Gastmiihlem gesungen wurden, erinnert 
fiihlt. 
9.2. Weisheit Salomos 
Die Weisheit Salomos ist spiiter als Kohelet entstanden und daher nur fiir die 
Wirkungsgeschichte Kohelets von Interesse. Dabei ist besonders auf ein in-
tegriertes Klageliedl749 zu verweisen, das im ersten Teil einer Rede den Gottlo-
sen in den Mund gelegt wird (Sap Sal 2, 1-9) und im zweiten Teil (2, 10-20) die 
Gottlosen als sich in brutaler Gewalt gegen die Gerechten erhebend beschreibt. 
"Sie sprechen zueinander in ihren verkehrten Gedanken: Kurz und trau-
rig ist unser Leben. Es gibt kein Heilmittel fiir das Ende des Menschen, 
und man kennt nicht jemanden, der aus dem Hades befreit. (2) Denn wir 
sind <lurch Zufall geworden und wir werden danach sein, als wiiren wir 
nie gewesen. Rauch ist der Atem in unserer Nase und das Denken 
(Ao-yo~) ein Funke im Schlag des Herzens. (3) Wenner verloscht, dann 
zerffillt der Leib zu Asche, und der Atem (Geist) verfliegt wie diinne 
Luft. (4) Unser Name wird mit der Zeit vergessen und niemand denkt 
mehr an unsere Taten. Unser Leben geht voriiber wie die Spur einer 
1744 Cf Barton 1908a:53-56; Kroeber 1963:64-66; Sanders 1983:22-24; Gordis 1968:45-47; 
Beentjes 1980:439; Michel 1988:108-111. 
1745 Whitley 1979:122seq. 
1746 Zur Kritik cf Reif 1981:120-126; Kaiser 1985:140-144. 
1747 Cf Sanders 1983:33. 
1748 Cf Volz 1911:208.248. 
1749 Cf Georgi 1980:406. 
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Wolke und lost sich auf wie ein Nebel, der von den Strahlen der Sonne 
vertrieben und von ihrer Wiinne zu Boden gedriickt wird. (5) Denn wie 
ein Schatten der voriibergeht ist unsere (Lebens)zeit, und eine Wiederho-
lung unseres Endes gibt es nicht, denn es ist versiegelt und keiner kommt 
zuriick. ( 6) Auf, wir wollen die vorhandenen Giiter geniellen und das 
Geschaffene vollig auskosten, wie in Jugend. (7) Wir wollen uns fiillen 
mit kostbarem Wein und Salb61. Keine Friihlingsblume soil uns entge-
hen. (8) Wir wollen uns mit Rosen bekriinzen, ehe sie ve~elken. l 75o (9) 
Niemand entziehe sich unserem ausgelassenen Treiben. Uberall wollen 
wir Zeichen der Frohlichkeit zuriicklassen; das ist unser Teil, das ist 
unser Los." 
Das Klagelied stellt das Lebensprojekt der Gottlosen als direktes Resultat ihrer 
negativen Auswertung von Leben und Tod da und dient als Gegenstiick zum 
Eroffnungsabschnitt, der dazu auffordert, Gerechtigkeit zu lieben und Gott zu 
suchen. 1751 
Die Begriindungen der Lebensfreude werden vorangestellt: 
I. Das Leben ist kurz und traurig (2, 1 aa). 
2. Der Tod kommt unausweichlich (2,lb). 
3. Es gibt keine Dauerhaftigkeit (2,2). 
4. Es gibt kein Fortleben in der Erinnerung. Der Name wird vergessen (2,4). 
5. Das Leben ist fliichtig, wie Rauch in der Nase (2,2b).l752 
6. Das Leben ist wie ein Schatten, der voriiberzieht.1753 
Diese Begriindungen schliellen an alttestamentliche an und haben ihre stiirksten 
Parallelen in den Beobachtungen Kohelets.1754 Dazu treten aber auch Motive, 
die Kohelet fremd sind. Und zwar die Leugnung des Schopfers. So wird be-
hauptet, daB der Mensch <lurch Zufall entstanden sei (2,2), und daB der Geist 
des Menschen nach dem Tod wie fliichtige Luft vergeht (2,3).1755 
Darauf folgt die eigentliche Aufforderung zum Lebensgenull (2,6-9), welche als 
ein ausgelassenes Treiben erscheint. Der Lebensgenull beinhaltet: 
1750 Nach der Vulgata isl zu ergiinzen: "Nullum pratum sit quad non pertranseat luxuria nostra" 
(Es soil keine Wiese geben, die wir nicht schwelgend durchstreifen.). Wie Siegfried 1900:482, 
der die Vetus Latina heranzieht, richtig erkennt, ist diese Ergiinzung sekundiir. Bereits die kopti-
sche Variante (s.u.) ist hier nur einzeilig. 
1751 CfKolarcik1991:71. 
1752 Cf Koh 3,20. 
1753 Cf Koh 6,12; Hi 14,1.2. 
1754 Die wesentlichen Parallelen linden sich bereits bei Siegfried 1900:481-82; Barton 
1908a:57-58. 
1755 Koh 12, 7 sagt hingegen aus, daB der Geist zu Gott zuriickkehrt. Cf Kroeber 1963 :67. 
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1. GenuS der vorhandenen Giiter (2,6a). 
2. Ausnutzen der Jugendzeit (2,6b). 
3. Genus von Wein (2,7a). 
4. Salbung (2,7a). 
5. Bekriinzen mit Friihlingsblumen (2, 7b.8). 
Diese Lebensweise wird als Teil und Los der Menschen (2,9) angesehen. 
Auch hier klingt Kohelet deutlich an. Alie Elemente des Lebensgenusses sind 
aus Kohelet bekannt. 1756 Die Begriffe Tei! und Los gehen anscheinend auf For-
mulierungen Kohelets (P7.tJ und i11.i(~) zuriick. 
Trotz dieser engen Anlehnung in den Motiven und Inhalten an Kohelet ist die 
hier vertretene Position von Kohelet sehr verschieden. 1757 Dieses wird deutlich 
in ihrer Verwendung als Rede der Gottlosen, in der sich ein vulgar als Hedonis-
mus miSverstandener Epikureismus zeigt und dariiberhinaus zu einem brutalen, 
gottlosen Handeln auffordert (2, 10), welches Kohelet vollig fremd ist. 1758 Der 
Unterschied zu Kohelet wird an den Begriindungen zum Lebensgemill deutlich. 
Die hier gegebenen Begriindungen zur Lebensfreude sind bei Kohelet keine di-
rekten Begriindungen der Lebensfreude. Sie tragen nur indirekt zur Lebensfreu-
de bei, insofern sie unter Kohelets Beobachtungen zu subsumieren sind, die zur 
Weisheitskritik fiihren. Die direkten Begriindungen, die bei den Aufforderungen 
zur Lebensfreude genannt werden, haben insbesondere mit der Einordnung der 
Lebensfreude als Gabe des Schopfergottes und der Aufforderung zur Gottes-
furcht eine Dimension, die der Rede der Gottlosen entgegengesetzt ist. 
Der V erfasser von Sap Sal 2 scheint Kohelet gekannt zu haben. Das Lied kOnnte 
demnach als Polemik gegen Kohelet verstanden werden. 1759 Dann wiirde es sich 
hier um eine Kohelet-Interpretation handeln, die bewuSt verzerrt oder etwas von 
den Unstimmigkeiten wiederspiegelt, die bereits irn friihen Judentum iiber Ko-
helet herrschten. J edoch muS sich die Kritik nicht auf Kohel et als Dokument be-
ziehen. Sie kann sich auch auf von Kohelet beeinflusste skeptische Weltan-
1756 Lediglich Wis Bekriinzen isl unsicher. Cf zu Koh 8,15. 
1757 Cf Fichtner 1938:15.17, der Kohelet fiir ernster hiilt und auch den Epikureismus von die-
sem Text abgrenzt. 
1758 CfKroeber 1963:67. 
1759 Cf Barton 1908a:58; Gordis 1968:49. 
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schauungen weisheitlicher oder philosophischer Priigung beziehen. 1760 Bemer-
kenswert ist nun, da8 es zu dieser Rede eine von der Weisheit Salomos abhiingi-
ge koptische V ariante gibt. 
"Die keine Geraden Gedanken haben, haben gesagt: 
Unser Leben ist wenig wert und voller Miihsal, 
Es gibt kein Ausruhen in des Menschen Tod. 
Wir wissen von niemandem, der aus dem Totenreich herauskam, 
Unser Dasein war umsonst; 
Hernach werden wir sein wie die, die nie gewesen sind. 
Denn der Hauch in unserer Nase ist nur ein Dunst; 
Das Wort, <las unser Herz bewegt, ist nur ein Funke; 
Wenner erlischt, wird der ganze Karper wie Asche. 
Der Geist wird sich verteilen wie ein Lufthauch, der ausstromt: 
Unsere Namen wird man vergessen zu unserer eignen Zeit: 
Niemand wird sich unserer Werke erinnnern. 
Unser Leben wird dahingehen wie der Rausch: 
Es wird zergehen wie eine Wolke im Sonnenstrahl. 
Unser Leben ist ein Schatten, der vorbeizieht; 
Es gibt keine Wiederkehr fiir den Tod. 
Siittigt euch also an den Giitern, die da sind. 
La8t uns die Geschapfe in Bile genieBen wie die Jugend: 
Siittigen wir uns mit gutem Wein und Wohlgeriichen; 
Magen die Friichte der Jahreszeit uns nicht entgehen! 
La8t uns Rosenkriinze winden, ehe sie verbliihen. Niemand von uns soll 
sich fernhalten von unserer Wollust! La8t iiberall Zeichen der Freude. 
Das ist unser Teil und Geschick! "1761 
Hissing meint, da8 der Text der Weisheit Salomos "seinerseits auf ein iigypti-
sches, <lurch den alexandrinischen Verfasser der Weisheit bearbeitetes Original 
zuriickgehen diirfte. "1762 Diese Vermutung scheint mir unbegriindet. Auch wenn 
der Verfasser der Weisheit Salomos wahrscheinlich in Alexandria gelebt hat, 
zeigt der Text eine stiirkere Abhiingigkeit von Kohelet als von einem iigypti-
schen Text der Spiitzeit. Gegen eine iigyptische Entlehnung spricht, da8 sich im 
koptischen Text auch die Fortsetzung 2,lOseq findet. Dieser Abschnitt greift 
aber ebenfalls auf alttestamentliche Texte zuriick. 1763 Es handelt sich also um 
ein spates Zeugnis fiir die Ubernahme eines jiidischen Textes in Agypten. 1764 
176° Cf Georgi 1980:406. 
1761 Zitiert nach Hissing 1955:143seq. 
1762 Hissing 1955:186:FN 35. 
1763 So geht 2,12 vennutlich auf LXX Jes 3,10 zuriick. Cf Winston 1979:119. 
1764 CfGunkel1913:135. 
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10. Auswertung der Texte 
10.1. Der Kreislaufgedanke 
Der Kreislaufgedanke findet sich in zwei Auspragungen, niimlich als Kreislauf 
der Generationen und als kosmischer Kreislauf. Er bringt sowohl die 
Verganglichkeit des Individuums als auch die Kontinuitat des iibergeordneten 
Systems zum Ausdruck. Der Kreislauf der Generationen findet sich in der Lehre 
fiir Merikare, im Anteflied und in den Harfnerliedem der Graber von Neferho-
tep I, Paser, Amunemheb, Inherchau und Tjanefer II. Einen zusatzlichen kosmi-
schen Kreislauf kennen Neferhotep I und Inherchau. Neferhotep I fiihrt den 
Sonnenkreislauf ein, und Inherchau fiihrt einen Kreislauf ein, der die Naturge-
walten Wind und Wasser aufnimmt. In den Texten der Spatzeit, die 
Verganglichkeit und Lebensfreude zum Thema haben, fehlt der Kreislaufgedan-
ke.1765 Kohelet schlieJ3t sich der Gruppe mit dem doppelten Kreislaufdenken an. 
Er spricht vom Kreislauf der Generationen in fast wortlicher Entsprechung zu 
der seit Neferhotep I verbreiteten Variante und ordnet ihn in einen kosmischen 
Kreislauf ein: 
"Eine Generation kommt, eine Generation geht; aber die Ertle besteht in 
Ewigkeit. Und die Sonne geht auf, und die Sonne geht unter, und sie 
strebt ihrem Ort zu, wo sie wieder aufgeht. Der Wind geht nach Siiden 
und wendet sich nach Norden. Immer wieder sich wendend geht er da-
hin, und zu seinem Ausgangspunkt kehrt der Wind zuriick. Alle Fliisse 
gehen ins Meer, und das Meer wird nicht voll. An den Ort, wohin die 
Fliisse gehen, dorthin gehen sie immer wieder." (l ,4-7). 
Hinter dem ausfiihrlich beschriebenen kosmischen Kreislauf konnte eine agypti-
sche Konzeption stehen.1766 Denn bemerkenswerterweise werden die gleichen 
Elemente wie in den agyptischen Kreislaufen verwendet. Und zwar wird der 
nun von der Gotterwelt entkleidete Tageslauf der Sonne (Neferhotep I) aufge-
nommen, sowie Wind und Wasser (Inherchau). Wahrend sich aber bei Inher-
chau Wind und Wasser zu einem Kreislauf erganzen, sind es hier zwei 
Kreislaufe. Dieses muJ3 wohl auf die Entstehung des Buches Kohelet im 
1765 In anderen Texten war er vorhanden. In einer Inschrift des Propheten Amun Hor (22. Dyn.) 
spricht er: "Man soil nicht das Grab vergessen, man soil nicht das Tai (der Graber) vernach!iissi-
gen! Komm! einer, geht der andere dahin." Zitiert nach Otto 1954:146 (Inschrift 8d). 
1766 Cf Humbert 1929:113; Assmann 1977a:72; Lohfink 1990b:14. 
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kanaanitisch-israelitischen Raum zuriickgefiihrt werden. Vielleicht spiegeln sie 
hier typisch israelitische Verhfiltnisse wieder1767, da der agyptische, an den Nil 
gebundene Kreislauf dort unverstandlich ware. Die von diesen Bildem getragene 
Aussage von Verganglichkeit und Kontinuitat ist bei Kohelet und den "hareti-
schen" Harfnerliedem gleich, jedoch wird sie von Kohelet selbstandig auf die 
Ebene menschlicher Aktivitaten1768 (1,8-11) ausgedehnt. 
10.2. Der Tod 
10.2.1. Jenseitsbeschreibungen und das Befinden der Verstorbenen 
Bereits im Gesprach eines Mannes mit seinem Ba werden Zweifel an der tradi-
tionellen Religion in der Person des Ba geau6ert. Er vertritt eine jenseitsskepti-
sche Position, nach der es keine jenseitige Bewegungsfreiheit, kein "emporstei-
gen nach oben, damit du die Sonne siehst", gibt. 
Aus der Beobachtung des Verfalls der Grabstatten wird in einigen "haretischen" 
Harfnerliedem nicht nur auf die Schwache des offiziellen Totenkultes, sondem 
auch auf ein negatives Befinden der Verstorbenen geschlossen oder zumindest 
Zuriickhaltung in Jenseitsaussagen geiibt. Die inteme Auseinandersetzung der 
Harfnerlieder spiegelt sich darin wieder, da6 die traditionellen Vorstellungen 
daneben bestehen bleiben. 
Yorn Ruhen irn Grab, also einer jenseitigen Bewegungslosigkeit, sprechen das 
Anteflied und die Harfnerlieder in den Grabem von Paser und Inherchau. Fiir 
Thotemheb und Tjanefer haben die Verstorbenen keine Moglichkeit des Lebens-
genusses. Sie "sind unwissend, was den schonen Tag betrifft." Tjanefer expli-
ziert dieses weiter, indem er die schlechte Lage der Toten beschreibt. Neferse-
cheru ist zwiespfiltig. Einerseits wird ein traditionelles Jenseits vorausgesetzt, in 
welchem dem Verstorbenen <lurch Regeneration und Vereinigung Bestand 
verliehen wird. Andererseits wird in der zweiten Strophe und in den beiden Kla-
geliedem der Gattin das Jenseits als lichtloser Ort der Passivitat und des Man-
gels beschrieben. Mit den Toten ist keine Kommunikation moglich. Diese nega-
tive Jenseitssicht findet sich in alien Texten skeptischen Inhalts. Unter den Tex-
1767 Cf Hertzberg 1957: ll 3seq. 
1768 Cf 0 Kaiser 1986:5. 
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ten, die zur Lebensfreude auffordem, fiihrt Taimhotep diese negative Beschrei-
bung fort. Die Toten konnen aus dem Land von Schlummer und Dunkelheit kei-
ne Verbindung zum Diesseits aufnehmen und auch nicht mit den anderen Toten 
kommunizieren. 
Kohelet vertritt keine iigyptische Jenseitskonzeption. Wegen des unterschiedli-
chen Kultus hat der Verfall der Grabstiitten weniger Bedeutung. Aber Kohelet 
kennt das damit zusammenhii.ngende Vergessen der Verstorbenen und die 
Unmoglichkeit, sich in seinen Nachkommen einen dauerhaften Bestand zu si-
chem. Da es anscheinend keine ausgepriigte israelitische Jenseitsvorstellung gab, 
iiu6ert er sich nur am Rand dazu (3,19-21). In seiner Argumentation gegen die 
Weisheitslehrer trifft er eine Passivitiitsaussage, da6 es niimlich fiir die Toten 
"weder Tun noch Nachdenken, weder Erkenntnis noch Weisheit" (9,10) gibt, 
die aber primiir nicht als eine Scheolbeschreibung zu verstehen ist und deshalb 
kaum zu den Passivitiitsbeschreibungen der Jenseitsklagen und der anderen skep-
tischen Literatur in Beziehung zu setzen ist. 
10.2.2. Das Vergessen des Verstorbenen 
10.2.2.1. Das Vergessen des Namens 
Zur jenseitigen Existenz gehorte es, da6 der Name nicht vergessen wird, da der 
Fortbestand des Namens die jenseitige Existenz sicherte. Entsprechend wird in 
den orthodoxen Aussagen der Harfnerlieder die Erinnerung des Namens im 
Jenseits gepriesen und versprochen1769 oder zum Ausrufen des Namens (Ne-
fersecheru) und zum Grabbau aufgefordert (Inherchau). Zur jenseitskritischen 
AuJ3erung der "hiiretischen" Harfnerlieder gehort die Feststellung, da6 die Na-
men der Verstorbenen vergessen und damit die Erinnerung der Person erlo-
schen ist. Nefersecheru und Thotemheb formulieren das Vergessen des Namens 
explizit. 
Die Beobachtung, da6 der Name vergessen wird, fiihrt zu neuen Wegen, um im 
Diesseits in Erinnerung zu bleiben. Neferhotep I fordert zu wohltiitigen 
Handlungen auf, um in Erinnerung zu bleiben. Nefersecheru und Paser sehen 
1769 Neferhotep III: "Wie dauemd ist dein Name fiir ewig, der verkliirt ist im Jenseits! ... Dein 
Name soil nicht vergessen werden ... ". 
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den Genu6 des Augenblicks als Moglichkeit an, um mit ihren Namen in Erinne-
rung zu bleiben. Einen anderen Weg schliigt das Enkomium der alten Weisen 
ein. Es verweist auf das Vergessen der Namen selbst von bedeutenden Personen 
der Vergangenheit und sieht den Beruf des Weisheitslehrers als Moglichkeit an, 
sich einen dauerhaften Namen zu machen und in Erinnerung zu bleiben. Zur 
diisteren Jenseitsbeschreibung der Anchnesneferibre gehort es, daB ihr Name 
dort unbekannt ist. 
10.2.2.2. Der Verfall der Wohn- und Grabstiitten 
Dort, wo die Grabstiitten verfallen, horen auch die Opfer auf und der Verstorbe-
ne fiillt der Vergessenheit anheim. Das Enkomium der alten Weisen spricht vom 
Verfall und dem daraus resultierenden Vergessen der Grabanlagen und schafft 
sich mit den Spriichen und Biichem der Weisen eine andere Form der Erinne-
rung. Der Verfall der Grabstiitten kommt im Anteflied, Neferhotep I und Tho-
temheb zur Sprache. Auf ihn wird vermutlich auch bei Paser und Inherchau an-
gespielt. Dabei ist Inherchau eine typische Mischform, da im gleichen Lied 
explizit zum Bau des Grabes aufgefordert wird. Der Verfall der Wohnstatten 
zeigt ebenfalls die Unmoglichkeit auf, etwas Dauerhaftes errichten zu konnen. 
Denn dadurch, so klagt Neferhotep I, sind die Verstorbenen "als ob sie nie ge-
wesen wiiren". 
10.2.2.3. Das Aufhiiren der Opfer 
Das Thema kommt bereits im Gespriich eines Mannes mit seinem Ba zur Spra-
che. Bei Neferhotep I und Nefersecheru wird das Aufhoren der Opfer zur 
Begriindung dafiir, den schonen Tag zu genie.Ben. Fiir das Enkomium der alten 
Weisen client es, sowie der Verfall der Grabstiitten zur Begriindung dafiir, den 
Weg des Weisheitslehrers einzuschlagen. Ander Aufforderung zum Opfer und 
zur Begriibniszeremonie zeigt sich besonders deutlich, daB die "hiiretischen" 
Harfnerlieder keine einheitliche Theologie vertreten. Die Spannung von memen-
to mori und Lebensgenu6 wird in die traditionelle Sichtweise integriert, so da6 
Tjanefer II, Nebneteru und Texte der Spiitzeit zur Ausiibung des Opferdienstes 
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auffordem. Hier gibt es ein lihnliches Nebeneinander, wie in der Nebeneinan-
derstellung von Harfnerliedem gegensiitzlicher Aussage und in der Einordnung 
der Harfnerszenen in ein gewohnliches Grab, in dem auf vielfaltige Weise ein 
orthodoxer Glaube zum Ausdruck kam. 
10.2.3. Das Vergessen des Verstorbenen im Vergleich zu Kohelet 
Obwohl Kohelet ein Weiser war, unterliegt er dem Schicksal des Vergessenwer-
dens. Sein wirklicher Name ist nicht iiberliefert. Das Bemiihen um Erinnerung 
war in der Nachwelt vorhanden und bekam in einer Religion, die ihre Identitat 
aus der Erwlihlung und dem Geschichtshandeln Gottes an Abraham, Isaak und 
Jakob herleitet, Gewicht. Kohelet greift die Verkniipfung von Grab und Erinne-
rung auf (6,3-4) und setzt dabei Namenslosigkeit und Identitatslosigkeit gleich. 
Da die Betonung des Grabes in Israel ungewohnlich ist, wiirde sich bei einer 
Aufnahme agyptischer Traditionen erklaren, da8 die hohe Bedeutung, die dem 
Grab in Agypten zugesprochen wurde, als Vorbild diente. Da8 es keine Erinne-
rung an den Verstorbenen gibt (1, 11; 2, 16) und sein Andenken vergessen ist 
(9 ,5), ist nicht nur eine sachliche Feststellung, sondem wird schmerzhaft emp-
funden. Weil keine dauerhafte Erinnerung moglich ist, gewinnt das Diesseits an 
Gewicht. Das Nicht-Wahmehmen der Lebensfreude ist schlimmer als das Ver-
gessen des Verstorbenen ( 6, 3-5). 
Die spezifisch agyptische Opferproblematik kommt bei Kohelet nicht vor, da 
das Totenopfer in der israelitischen Religion abgelehnt wurde. Aber die Be-
schreibung der Grablegung in Koh 12,51110 ist gut auf agyptischem Hintergrund 
vorstellbar. Bereits bei der Interpretation von Koh 12,5 habe ich auf die 
Moglichkeit verwiesen, da8 hier davon die Rede ist, da8 der Verstorbene zu 
Grabe getragen wird. Dieses fiigt sich in die Beschreibung des Papyrus Leiden 
T 3,2 Col. 5,1.17.1771 Diese Interpretation von Koh 12,5 gewinnt nun an Wahr-
scheinlichkeit, da sich bei Kohelet wie auch in den "haretischen" Harfnerliedem 
der Zusammenhang von Aufforderung zur Lebensfreude und Begrabnisklage 
findet, und die Beschreibung der Grablegung unter Einbeziehung eines Har-
1770 "Denn der Mensch geht zu seinem Grab und die, die Totenklage anstimmen, gehen auf der 
Strafie umher. 11 
1771 Zitiert bei Schott 1934:457 FN 6. s.o. 
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fenspielers gut iigyptisch ist. Wenn also Koh 12,5 auf iigyptischem Hintergrund 
zu interpretieren ist, so bietet sich eine Erkliirung fiir die Existenz des Agypti-
zismus c?ill 11'~ unabhiingig von einem spateren allgemeinen Sprachgebrauch 
eines nicht mehr verstandenen Idioms und unterstreicht so den Gesamteindruck 
der Beziehungen von Kohelet und Agypten. 
10. 2 .4. Das Uberlassen des Besitzes 
Der Besitz erfilhrt selbstverstiindlich W ertschiitzung. Der Besitz wird zwar als 
Ermiiglicher der Lebensfreude angesehen, aber nicht damit gleichgesetzt. So 
hei6t es in Neferhotep I: "Die, welche Scheunen besitzen und Brot zum Spen-
den, (sorgen sich) ebenso wie die, (welche keinen Besitz haben), da6 sie ihre 
schiinen Stunden in (Freude) verbringen. " 
Auch Papyrus Insinger unterscheidet zwischen dem Besitz und der Miiglichkeit, 
dariiber verfiigen zu kiinnen. Selbstverstiindlich wird der Tod als Grenze akzep-
tiert, an welcher die irdischen Giiter abgelegt werden. Die Verbreitung dieser 
Gedanken zeigt sich daran, da6 sie als Sprichwort1772 kursierten und in allen be-
handelten Textgattungen Aufnahme gefunden haben. Die Erinnerung an den 
Verlust des Besitzes ist eine Erinnerung an den Tod, die das Diesseits betont. In 
der traditionellen Jenseitsvorstellung ist diese Erinnnerung komplementiir zur 
Erhiihung des Jenseits, da die jenseitige Existenz trotz des Verlustes des Besitzes 
durch verschiedene religiiise Praktiken wie Gebete, Grabbeigaben und Opferkult 
gesichert wird. 1773 Da aber die Wirksamkeit dieser Praktiken fiir das Jenseits in 
den "hiiretischen" Harfnerliedem bestritten wird, reduziert sich der Bereich der 
Lebensfreude auf das Diesseits. Damit bekommt der Tod eine feindliche Kom-
ponente und der Verlust des Besitzes mehr Gewicht. 1774 Niemand kann bewir-
ken, seinen Besitz mit sich zu nehmen. 
Kohelet thematisiert ebenfalls das Uberlassen des Besitzes (2,18-19; 5,14). Er 
bereitet dadurch die Lebensfreude vor, da6 er den Verlust des Besitzes dem 
':>:;i.ry-Urteil unterstellt. Es client bei Kohelet als Argument gegen die Weis-
1772 Verschwindet ein Mann, verschwindet seine Habe." Zitiert bei Brunner 1988:422. 
1773 Cf Papyrus Insinger: "Das Ende des Gottesfurchtigen isl es, wenn er mitsamt seiner Grab-
ausriistung im Friedhof begraben wird. Wer Millionen besitzt, die er durch Horten aufgehiiuft 
hat, kann sie nicht mil sich in den Friedhof nehmen. Wer sie gehortet hat, nur urn sie anderen zu 
hinterlassen, erhiilt keine neue Lebenszeit dafiir. • 
1774 So besonders im Anteflied und bei Tjaj, Thotemheb und Amunemheb. 
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heitslehrer, die meinen, Besitz ki:inne dauerhafte Erinnerung bewirken und dient 
deshalb zugleich als Argument fiir die Lebensfreude. In seiner Beschreibung des 
Reichen auBert er ebenfalls die Mi:iglichkeit, daB jemand anders den erworbenen 
Reichtum genieSt, ohne darauf einzugehen, ob der Tod oder eine andere Ursa-
che zum Uberlassen des Besitzes fiihrt, und greift auch die in Neferhotep I zum 
Ausdruck gekommene, doppelte Problematik auf, daS einerseits Besitz kein Ga-
rant fiir Lebensfreude ist und andererseits der Arme auch Lebensfreude haben 
kann.1775 
10.2.5. Das memento mori als Beweggrund der Lebensfreude 
Das Verhfiltnis von Tod zu Lebensfreude iiuSert sich unter drei Aspekten. 
1. In den "hiiretischen" Harfnerliedem wird die Endlichkeit des Lebens zum 
AnlaS fiir eine gesteigerte Lebensintensitiit genommen. Dabei kommen die un-
terschiedlichen Wirkungen des Todes zum Ausdruck. In memento mori und non 
memento mori wird die Ambivalenz des Todes deutlich. Es gibt bis in ri:imische 
Zeit ein memento mori, welches die Lebensintensitiit steigert, indem es die Kiir-
ze des Lebens bewuSt macht und so die Dringlichkeit und Notwendigkeit des 
Lebensgenusses hervorhebt und damit das Diesseits erhi:iht. (Gespriich eines 
Mannes mit seinem Ba; Papyrus Insinger). 
2. Das Denken an den Tod kann aber auch das Herz kriinken, also eine traurige 
Gemiitsverfassung hervorrufen (Antef, Paser) und damit die Lebensfreude trii-
ben. Deshalb fordert Paser zum non memento mori auf: "Gedenke (nicht) jenes 
Tages des "Komm!'', bis du zum Westen ziehst, wie ein Gelobter." Auch bei 
Nebneteru findet sich diese Haltung wieder, jedoch verbunden mit einer positi-
ven Jenseitserwartung. Vielleicht kommt dabei zudem eine bewuSte Polarisie-
rung gegen eine Sichtweise zum Ausdruck, die zum memento mori aufruft, um 
dariiber zum Lobpreis der Ewigkeit und damit zur Emiedrigung des Diesseits zu 
kommen (Neferhotep III). 
1775 Cf Koh 5,9-6,9, besonders 5,9-11und6,2. 
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3. Die Miiglichkeit, den Tod durch das Wahmehmen der Lebensfreude zu ver-
gessen, ist bereits im Gesprach des Mannes mit seinem Ba vorgezeichnet: "Fol-
ge dem schiinen Tag! VergiJl die Sorge." Im Anteflied und im Harfnerlied im 
Grab des Paitenemhab findet es seine Fortsetzung. Die Lebensfreude bewirkt, 
da6 das Herz den Tod vergiJlt. 
Das memento mori scheint in Agypten bedeutungsvoll geblieben zu sein und 
zwar im Bereich des siikularen Festes, wie sich an der bei Herodot erwlihnten 
Festsitte zeigt. 
Kohelet teilt diese drei Betrachtungsweisen des Todes. 
1. Das Wissen um die eigene Verglinglichkeit wird bei Kohelet zum Be-
weggrund der Lebensfreude. Er entfaltet das memento mori in der letzten Auf-
forderung zur Lebensfreude. Dabei geht Kohelet vom eigentlichen memento 
mori (11,8) dazu iiber, die schwindenden Miiglichkeiten der Lebensfreude im 
Alter zu beschreiben, um so die Aufforderung zur Lebensfreude zu verstlirken. 
2. Kohelet sieht aber auch, da6 das Wissen um den Tod die Lebensfreude dlimp-
fen kann. So wendet sich Kohelet gegen eine Einstellung, die das Todesgeden-
ken iiber die Lebensfreude stellt (cf 7,1-2). 
3. Die Lebensfreude kann bewirken, die Kiirze des Lebens zu vergessen (5,19). 
10.2.6. Der Tod als Schicksal - die Unumkehrbarkeit des Lebens und der vorzeiti-
ge Tod 
In den "hliretischen" Harfnerliedem sind Diesseits und Jenseits strikt getrennt. 
Es gibt keine Miiglichkeit der Todesbewfiltigung. Die Unumkehrbarkeit des Le-
bens und die Unausweichlichkeit des Todes sind ein dem Menschen gesetztes 
Schicksal. Die Unumkehrbarkeit des Lebens wird im Ahern erlebt und im irre-
versiblen Tod bekrliftigt. Wo das Jenseits als iiberhohtes Diesseits erscheint, da 
kann der Tod im Glauben an die Regeneration iiberwunden werden. Der Tod 
wird dann zu einem guten Schicksal (Paser, Inherchau). Eben dieses ist aber 
gestiirt, wie das Anteflied feststellt. Bei Tjai kommt das Ausgeliefertsein des 
Menschen gegeniiber dem Tod zum Ausdruck. Der Tod ist unausweichlich und 
unumkehrbar: "Niemand, der gegangen ist, kehrt jemals zuriick." Ebenso spre-
chen Antef, Paser, Thotemheb von der Einlinigkeit des Lebens, denn "niemand 
kommt von dort". Deshalb wird das Gewicht auf das Diesseits gelegt. Die Ein-
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maligkeit und Unumkehrbarkeit des Lebens wird besonders dort verspiirt, woes 
zu einem vorzeitigen Tod kommt (Isis-m-chebi, Taimhotep, Rech-Thot, Sia-
Schu). Wer im Diesseits die Lebensfreude nicht wahrgenommen hat, dem fehlt 
sie auch im Jenseits. Deshalb fordern die vorzeitig Verstorbenen zur Le-
bensfreude auf. 
Kohelet auBert die allgemeinen Grunderfahrungen der schicksalhaften Determi-
nation des Todes, die alle Menschen in gleicher Weise trifft (3,2; 9,2.12) und 
die Unumkehrbarkeit des Todes (cf 3,21; 12, 7). Er erwahnt die Vorzeitigkeit 
des Todes am Beispiel der Fehlgeburt und bringt diese mit dem Thema Le-
bensfreude in Verbindung, indem er den Vorzug der Fehlgeburt vor einem lan-
gen Leben ohne Lebensfreude (6,3) aufzeigt. 
10.2.7. Die Wirkung des Todes auf die Lebenden 
Der Tag, an dem der Tod eintritt, betriibt die Herzen (Tjaj). Der Tod stimmt 
traurig, er ist eine Gemiitsverstimmung, wie das Gesprach eines Mannes mit 
seinem Ba zu berichten weiB. Das Anteflied erwahnt, da6 die Totenklage das 
Herz krlinkt. Inherchau spricht von einem Tag des Landens. Neferhotep I 
erwahnt das Klagen der Menschen. Nebneteru spricht davon, da6 viele um ihn 
klagten. Hierbei geht es jedoch nicht um den Schmerz des Sterbens, sondern um 
seine Bedeutung zu Lebzeiten. Auch hatte er ein langes Leben. Auf dem Sarg 
der Anchnesneferibre wird auch vom Beweinen der Verstorbenen gesprochen. 
Die Wirkung des Todes auf die Lebenden ist kein Kennzeichen, welches die be-
handelten Texte besonders auszeichnet, sondern ist eine allgemeine Grunder-
fahrung. So weiB auch Kohelet um die Bitterkeit des Todes (7,26). Er fiihrt aber 
die Wirkung auf die Hinterbliebenen nicht aus. 
10.3. Die Inhalte des Lebensgenusses 
10.3.1. Einen schonen Tag begehen 
Das Idiom (jr) hrw rifr findet sich bereits im "Gesprach eines Mannes mit sei-
nem Ba" und hat aus der allgemeinen Festsprache iiber den Kultus Eingang in 
die "hliretischen" Harfnerlieder gefunden. Dieses Idiom verbindet Antef, Nefer-
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hotep I, Paser und Inherchau und wird bei Thotemheb, Amunemheb und Tjane-
fer II als Gegenpol zum Tag des Klagens verwendet. In 7,14 spricht Kohelet 
vom !111' Cl', welches dem Sinn nach dem hrw nfr entspricht. 
10.3.2. Dem Herzen folgen 
Das Idiom sms(.k)jb(.k) "Folge deinem Herzen" zielt auf das Erfreuen des Her-
zens, indem dem Verlangen des Herzens gefolgt wird. Das alte Ideal des Le-
bensgliicks ist daran gebunden, seinem Herzen folgen zu konnen. Die Wendung 
"seinem Herzen zu folgen" ist nicht der Festliteratur entnommen, sondern den 
Lebenslehren. Bei Ptahhotep ist sie Tei! eines ausgewogenen Lebens. 
Diese Aufforderung findet sich in den "hiiretischen" Harfnerliedern bei Antef, 
Neferhotep I, Nefersecheru und Paser. In anderen Wendungen richten sich auch 
Inherchau, sowie Thotemheb, Amunemheb, Tjanefer II und Tjai gegen die 
Trauer des Herzens. Die Aufforderung, "dem Herzen zu folgen", ist das verbin-
dende Element der Texte, die zum Lebensgenu6 auffordern. Durch die 
Jenseitskritik verschiebt sich ihre Bedeutung von einem ausgewogenen zu einem 
das Diesseits erhohenden Leben. Diese Wendung wird in der Spiitzeit bei Neb-
neteru, Petosiris und Taimhotep neben dem neuen Ausdruck nijm jb "Frohlich-
keit"1776 aufgegriffen. Diese Wendung lii6t sich auch aus seinem negativen Kor-
relat, der "Verletzung des Herzens" (~tj jb), also der Minderung der Herzensak-
tivitiit, als der Wachzustand des Herzens, der die schone Aktivitiit ermoglicht, 
erhellen. 1777 
Bei Kohelet findet sich nicht nur die Freude in alien Kerntexten, sondern mehr-
fach auch die Verbindung von Freude und Herz, die Herzensfreude. Diese zielt 
dabei auf die Erfiillung der Herzenswiinsche 1778: 
"Freue dich, junger Mann in deiner Jugend und dein Herz tue dir Gutes 
in den Tagen deiner Jugend und gehe auf dem Weg deines Herzens und 
im Sehen deiner Augen." (11,9, cf 2,10; 9,7).1779 
1776 Otto 1954:70. 
1777 Cf Assmann 1977a:81. 
1778 So auch Lohfink 1990b:14. 
1779 Dabei konnte es sich bei dem schwierigen ;:;i';> 'J1'1;l'1 um einen Versuch handeln, die iigyp-
tische Wendung s1Jm1! jb nfr zu erfassen. 
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Hier wird die Herzensfreude zur Lebensfreude, welche das Herz bewirkt. Zurn 
GenuB der Giiter in der Freude des Herzens ruft das Zitat in Ipuwer 8,5 auf: 
"Verzehre deine Giiter in Herzensfreude, ohne dich von jemandem hindern zu 
lassen! . . . Gott weist sie dem zu, den er schlitzt." 
10.3.3. Non memento mori und das Vergessenmachen des Herzens 
Das aus den Musikerszenen und den Liebesliedern bekannte Vergessenmachen 
des Herzens s!Jm!J jb ("sich vergniigen, sich ergotzen")l780 zielt darauf, iiber 
dem GenuB des schonen Tages das Vergessenmachen, Zerstreuen des Herzens 
zu erreichen. Deshalb konnte die Wendung auch in den "hliretischen" Harf-
nerliedern Aufnahme finden. Die Zerstreuung des Herzens fiihrt zu einem non 
memento mori. Dieses steht einer auf das "Einiiben ins Sterben"l78J ausgerichte-
ten ligyptischen Frommigkeit entgegen. 
In gleicher Weise hat sich die Verbindung von Giitern und Herzensfreude in 
Koh 5,18.19 niedergeschlagen: 
"Ein jeder Mensch, dem Gott Reichtum und Besitztiimer gibt und 
ermlichtigt ihn, sie zu konsumieren ... Fiirwahr er denkt nicht vie! an die 
Kiirze seines Lebens, denn Gott beschliftigt ihn mit der Freude seines 
Herzens." 
Auch hier steht dieses non memento mori im Kontrast zu einer Weisheit, welche 
das Todesgedenken hervorhebt (Koh 7,1). 
10.3.4. WeiBe, reine Kleider 
Die Aufforderung, weiBe Kleider zu tragen, findet sich nur im Anteflied und bei 
Kohelet: "Deine Kleider sollen bei jeder Gelegenheit weiB sein" (9,8) und zwar 
jeweils vor der Aufforderung zur Salbung. 1782 Eine lihnliche Aufforderung fin-
det sich im Gilgameschepos. Dort ist aber von reinen Kleidern und vom Wa-
schen des Kopfes die Rede. 
!780 Hannig 1995:746. 
1781Assmann1975b:15. 
1782 Die Zusammengehorigkeit beider Elemente zeigt sich beispielsweise in der Aufziihlung 
festlicher Annehmlichkeitendes Papyrus Lansing, s.o. Seite 205. 
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10.3.S. Salbe 
Die Verbindung von Waschen, Salben und Kleidung findet sich bereits in sume-
rischen Texten zur Vorbereitung auf ein Fest. Auch in Agypten wurde die Sitte 
der Salbung stets beibehalten. In den untersuchten Texten wird aber nur in den 
"hiiretischen" Harfnerliedern (Antef, Neferhotep I, Nefersecheru, Paser, Inher-
chau) zu ihr aufgefordert, also in den filteren Texten, die noch starker mit der 
kultischen Festtradition verbunden sind. Die Salbung findet sich auch bei Kohe-
let: "01 soil auf deinem Kopf nicht fehlen." (9,8). 
10.3.6. Vermehre deine Schiinheit 
Die Aufforderung, seine Schiinheit zu vermehren (jm hd'w l;lr nfrw.k), tritt im 
Anteflied, Neferhotep I und Paser auf. Im Anteflied faBt sie die vorherigen 
festlich-kultischen Aufforderungen vom Tragen weiller Kleidung und Salbung 
zusammen. Allgemeiner wird sie in Neferhotep I und Paser unter die Beschrei-
bung des schiinen Tages subsumiert. Obwohl Kohelet wie das Anteflied von 
weiller Kleidung und Salbe spricht und damit der Sache nach zur Vermehrung 
der Schiinheit auffordert, verwendet er diese zusammenfassende Wendung nicht, 
sondern geht zum niichsten gemeinsamen Inhalt, der geliebten Frau, iiber. 
10.3.7. Die Frau an der Seite 
Das Motiv der an der Seite des Verstorbenen sitzenden Frau tritt hiiufig in 
Opfer- und Gastmahlszenen auf. Von dort fand es Eingang in die "hiiretischen" 
Harfnerlieder. Die Frau an der Seite findet sich dort mit unterschiedlichen 
Begriffen. Im Anteflied wird sie "die Schone" (nfr.t) genannt. In Neferhotep I 
ist von "deiner Schwester" (snt.k) die Rede. Das Harfnerlied im Grab des Inher-
chau spricht zweimal von ihr, niimlich als Geliebte I Liebling (jmj-jb) und Frau 
(st). Insbesondere die Formulierung 
"Die Frau deiner Liebe ist es, die neben dir sitzt." 
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steht Kohelet nahe, der sagt: 
"GenieJle das Leben mit der Frau, die du liebst." (9,9). 
Bei Gilgamesch ist von der auf dem Scholl sitzenden Gattin die Rede. Der Papy-
rus Insinger kennt die Zusammenstellung von Wein, Essen und Frau. Die Ab-
folge von weiJlen Kleidern, Salbung und der Geliebten und damit die Verbin-
dung von siikularen und kultischen Elementen hat Kohelet nur mit dem An-
teflied gemeinsam. 
10.3.8. Musik und Gesang 
Musik und Gesang gehiiren zum Fest und zum Begrabnis. Durch die Zugehiirig-
keit zur Gattung Lied und <lurch die Darstellung des Harfners bzw. Lautenspie-
lers sind die "haretischen" Harfnerlieder mit Musik und Gesang verbunden. Ne-
ferhotep I und Inherchau fordem zum Musizieren und Singen als Tei! des schii-
nen Tages auf. Sie finden in den spateren Texten keine Erwiihnung. Jedoch ken-
nen die Jenseitsklagen den Klagegesang. Auch Kohelet erwiihnt den Gesang nur 
im Zusammenhang mit der Totenklage. 
10.3.9. Trunkenheit 
Wasser, Wein und Bier waren Getranke des taglichen Lebens. Deshalb werden 
sie in Totenbuch Spruch 175 zur Beschreibung des Diesseits herangezogen. Bier 
und Wein werden zusammen mit anderen Giitern, wie z.B. Brot aufgelistet, um 
ein erfiilltes Lebens zu skizzieren und kiinnen entsprechend in Opferlisten mit 
aufgeziihlt werden. 1783 In dieser Verwendung finden sie sich bei Paser und Neb-
neteru. Beim Fest konnte durch den GenuJl von Wein und Bier ein Rauschzu-
stand herbeigefiihrt werden. Zur taglichen Trunkenheit als Tei! der festlichen 
Lebensgestaltung fordert Inherchau auf. Petosiris greift die Trunkenheit wieder 
auf. Sie dient ihm zur Auskostung des kurzen irdischen Lebens. 
1783 Dieses ist eine allgemeinmenschliche Sichtweise. Sie findet sich z.B. auch im Gilgamesche-
pos im Fluch des sterbenden Enkidu iiber Samhat. 
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Tjanefer II rechnet die Trunkenheit zum schiinen Tag. An ihr mangelt es ihm irn 
Jenseits. Ahnlich fordert Nebneteru zu ihrem irdischen GenuB auf, da er selbst 
im Jenseits Mangel leidet. Kohelet kennt den Wein als Rauschmittel (2,3). In 
den Aufforderungen zur Lebensfreude client der WeingenuB nicht in erster Linie 
dazu, einen rauschartigen Zustand herbeizufiihren, sondem steht zusammen mit 
Brot (9, 7) als pars pro totum fiir ein zufriedenes Dasein. Diese Lebensfreude 
kann jedoch die Funktion eines Rauschmittels einnehmen (5,19). 
10.3.10. Miidigkeit und Nicht-Miide-Werden 
Der Agypter weill um das Kraftloswerden seines Ka. Der Tote wird wie Osiris 
zum Miidherzigen. Wenn auf diesem Hintergrund dazu aufgerufen wird, "nicht 
miide zu werden", so meint dieses mehr als nicht abzulassen, es meint das Fest-
halten der Lebenskraft. Von der Miidigkeit ist in zwei Zusammenhiingen die 
Rede, und zwar in Jenseitsbeschreibungen und in Aufforderungen zur Le-
bensfreude. Die Miidigkeit als Element einer negativen Jenseitsbeschreibung fin-
det sich bereits im Gesprach eines Mannes mit seinem Ba und setzt sich in eini-
gen der "haretischen" Harfnerlieder fort. Positiv spricht Neferhotep I vom 
Jenseits als dem Ort, wo das Herz nicht ermiidet. 
In den "haretischen" Harfnerliedem wird mehrfach zum Nicht-Miide-Werden 
aufgefordert. Das Nicht-Miide-Werden ist gleichbedeutend mit dem Feiem des 
schiinen Tages. Kohelet fordert zwar zur andauemden Lebensfreude auf, aber 
diese Redeweise kennt er nicht. 
10.3.11. Bekriinzen 
Eine Festsitte war das Bekriinzen. Auf sie wird in den "haretischen" Harfnerlie-
dem Bezug genommen: "Kriinze von Lotus ... an deinen Leib." (Neferhotep I). 
Lohfink1784 hat vorgeschlagen, daB in Koh 8,15 vom Bekriinzen der Festteilneh-
mer die Rede sein konnte und dieses auf griechischen EinfluB zuriickgefiihrt. 
Der biblische Text ist hier aber nicht eindeutig. Wenn jedoch agyptischer 
!784 Lohfink 1993:63. 
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EinfluB auf die Aufforderung zur Lebensfreude besteht, so kiinnte hier die Sitte 
des Bekriinzens nachwirken. In dem von Kohelet abhiingigen Klagelied der 
Weisheit Salomos ist von Wein, Salbung und Bekriinzen ebenfalls die Rede (Sap 
Sal 2,7). 
10 .4. Arbeit 
In Agypten gibt es keine positive Arbeitsethik. Zur Jenseitshoffnung gehiirt es, 
keine Arbeit mehr zu verrichten.1785 Entsprechend beschreibt Neferhotep I den 
jenseitigen Wohlstand: 
"Es gibt keine Arbeit in den Vorratshausern Agyptens. Ihre Scheunen 
sind reich an (Hau fen von Getreide) ... " . 
Der Tod beendet die Errungenschaften der Arbeit (Tjaj). Arbeit verlangt einen 
adaquaten Lohn. Auf der Wiirfelhockerstatue des Nebneteru wird die Le-
bensfreude als Lohn fiir die miihevolle Arbeit angesehen: 
"Ich belohnte meine miihevolle Arbeit nach meinem Herzen." 
Auch Kohelet vertritt keine positive Arbeitsethik und kennt die Lebensfreude als 
Lohn fiir die Arbeit. Jedoch steht dieser Lohn auBerhalb der menschlichen 
Verfiigungsgewalt. Er kann sich nicht selbst belohnen. 
10. S. Kiinigsfiktion 
Die Fiktion ist ein beliebtes literarisches Stilmittel. Lebenslehren und 
Spruchsammlungen werden mehrfach in eine fiktive geschichtliche Situation 
gekleidet, welche die Aufzeichnungsform begriinden1786 oder den lnhalt legiti-
mieren soll. Diese legitimatorische Funktion nehmen die als Kiinigstestament 
gestaltete Lehre des Amenemhet und die Lehre fiir Merikare ein. Das Grab des 
Kiinigs Antef wird im Anteflied fiktiv als Aufzeichnungsort vorgestellt und legi-
1785 Cf Heick 1975:370-371. 
1786 Z.B. Anchscheschonki. 
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timiert die im Anteflied getroffenen Aussagen durch das Alter. Am Anfang des 
Buches Kohelet steht ebenfalls eine Konigsfiktion, die legitimatorische Funlction 
haben konnte. 
10.6. Struktur 
Die altorientalische Weisheitsliteratur hat einen aphoristischen Aufbau, der gele-
gentlich durch Gedankenassoziationen bestimmt ist und dem ein Ordnungsprin-
zip zu fehlen scheint1787. Das Buch Kohelet fiigt sich bier grundsatzlich ein. 
Auch bei ihm ist die Reihenfolge einzelner Abschnitte nicht zwingend, wenn 
auch im Gesamtverlauf des Buches ein Gedankenfortschritt zu erkennen ist. Es 
unterscheidet sich aber durch die polare Struktur der einzelnen Sentenzen. Ein-
zelne Textabschnitte, vor allem solche, die gattungsfremde Elemente aufweisen, 
scheinen zielgerichtet in die Lehre eingebaut worden zu sein. So wie bei Kohe-
let die Aufforderungen zur Lebensfreude die einzelnen Unterabschnitte 
abschlie.Ben und das groJle Gedicht iiber Lebensfreude und Sterben (11,7-12,7) 
an den Schlu.B gesetzt ist, so steht in der Lehre fiir Merikare ein Hymnus auf 
den Schopfer und im Papyrus Insinger ein Gebet als Hohepunlct am SchluJl der 
Lehre.1788 
Das Anteflied und das Harfnerlied aus dem Grab des Paitenemhab dienten als 
Vorbildtexte, denen gegeniiber die anderen "haretischen" Harfnerlieder eine 
spatere Stufe aufweisen und eigene Motive einbringen. Da die "haretischen" 
Harfnerlieder in den Einzelmotiven die groJlte Nahe zu Kohelet aufweisen, ist 
zu fragen, ob sie eine ahnliche Struktur haben. Die Abhangigkeit der "hareti-
schen" Harfnerlieder von einem gemeinsamen Vorbildtext fiihrt zu einem ahn-
lichen Aufbau der "haretischen" Harfnerlieder. Da es sich um keine Kopie, son-
dern um frei modifizierte Lieder handelt, zeigt sich ein einheitliches, aber nicht 
starres Grundmuster, welches durch vereinzelt auftretende neue Motive erganzt 
wird. Gelegentlich wird die Reihenfolge geandert. Die U nterschiedlichkeit der 
Einzeltexte ist neben der Kreativitat des Verfassers auf die Gemeinsamkeit der 
1787 Dabei zeigen mehrere Handschriften von Ptabotep, Ani und Insinger, dall die Reihenfolge 
der Abscbnitte wechseln konnte. Cf Brunner 1988:78. 
!788 Cf Brunner 1988:78. 
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Gattung, die Bekanntschaft mit einzelnen Texten1789 und die miindliche Tradi-
tion zuriickzufiihren. Das Buch Kohelet ist bis in einzelne Ausdrucksweisen 
hinein von iigyptischer Festpoesie, wie sie sich insbesondere in den "hiireti-
schen" Harfnerliedem iiu6ert, durchsetzt. Zweimal zeigt sich eine iiber die Ein-
zelmotive hinausgehende Ubereinstimmung in der Zusammenstellung der Aussa-
gen. 
Kohelet beginnt nach einem kurzen Prolog mit dem Kreislauf der Generationen 
(1,4), dem kosmischen Kreislauf (1,5-9) und dem Vergessen der Verstorbenen 
(1, 11 ). Er teilt alle drei Elemente mit Inherchau, hat aber bei den Kreisliiufen 
die Reihenfolge von Neferhotep I. Auf die Ubereinstimmungen des kosmischen 
Kreislaufes bis in Einzelelemente hinein habe ich bereits hingewiesen. 
Der zweite Traditionskomplex zeigt sich in Kohelet 9,7-10: 
9,7 beginnt mit einer Umschreibung des schiinen Tages <lurch Essen und Trin-
ken und fordert dazu auf, diesen mit wohlgemutem Herzen (Jitr:i?~) in weiBer 
Festkleidung und mit gesalbtem Kopf (9,8) wahrzunehmen. In 9,9 folgt die 
Aufforderung, das Leben mit der geliebten Frau zu genie.Ben. Dieser Traditions-
komplex wirkt wie eine Mischung von Anteflied und Inherchau. Die Reihenfol-
ge von 9,7-9 entspricht dem Anteflied, die Formulierung von der geliebten Frau 
9,9 Inherchau. 
9,7: Auf! 16 dein Brat mit Freuden und trinke deinen Wein mit wohlge-
mutem Herzen! Denn dein Tun hat Gott liingst gefallen. 
Anteflied: Falge deinem Herzen solange du hist. 
9,8: Deine Kleider sollen bei jeder Gelegenheit weiB sein, und 01 soll 
auf deinem Kopf nicht fehlen. 
Anteflied: Gib Myrrhe .iluf deinen Kopf, kleide dich in weiBes Leinen, 
salbe dich mit echtem 01 aus dem Gottesbesitz, vermehre deine Schiin-
heit, und la6 dein Herz <lessen nicht miide werden. 
Inherchau: Argere dich nicht wiihrend du lebst, mach einen schonen 
Tag! Tu Weihrauch und feines 01 neben dich, und Girlanden von Lotus 
und rnnt-Bliiten auf deine Brust. 
1789 Siehe neben der Auswertung der Einzelmotive die philologischen Notizen zum Anteflied bei 
Fox 1977a:407seq. Cf Wente 1962:128; Assmann 1977a:70. 
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9,9: GenieBe das Leben mit der Frau, die du liebst. 
Anteflied: Folge deinem Herzen in Gemeinschaft deiner Schiinen. 
Inherchau: Die Frau deiner Liebe ist es, die neben dir sitzt. 
9, 10 fordert zum Tatigsein auf, erinnert an den Tod und gibt eine negative 
Jenseitsbeschreibung. 9,10 nimmt damit in einer eigenstandigen Formulierung 
die Todeserinnerung wieder auf. 
9,10 Alles was dir vor die Hande kommt, um es zu tun solange Du Le-
benskraft hast, das tu! Denn im Scheol, wo du hin gehst, gibt es weder 
Tun noch Nachdenken, weder Erkenntnis noch Weisheit. 
Anteflied: "Verrichte deine Angelegenheiten auf Erden, ohne dein Herz 
zu krlinken, bis jener Tag der Totenklage zu dir kommt." 
Im Lied des Paser wird die Aufforderung zur Lebensfreude zu einem sie-
benfachen Refrain. Fiir einen Zusammenhang zur Aufforderung zur Lebensfreu-
de bei Kohelet, die ebenfalls einen siebenfachen Refrain bildet, fehlen jedoch 
weitere Belege. 
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11. Die Rezeption der "hiiretischen" Harfnerlieder <lurch Kohelet 
Das Buch Kohelet weist nicht nur in der Aufforderung zur Lebensfreude, son-
dem auch verstreut iiber das Buch Parallel en zu den "hiiretischen" Harfnerlie-
dem auf. Dabei handelt es sich nicht nur um unverbundene Einzelparallelen ver-
schiedener Texte, sondem um <lurch die weisheitliche Fragestellung bedingte 
parallele argumentative Sinneinheiten. Mit ihnen teilt er die Inhalte der Le-
bensfreude bis in einzelne Idiome und in die Reihenfolge hinein. Beide sprechen 
vom schonen Tag, vom Erfreuen und Folgen des Herzens, von wei.Ben Klei-
dem, der Salbung, und von der geliebten Frau an der Seite. Trunkenheit und 
Bekriinzen klingen eventuell au ch an. Dariiberhinaus teilt er den doppelten 
Kreislauf des Kosmos und der Generationen. 
Die Auswertung der "hiiretischen" Harfnerlieder zeigt, daB sich die Rezeptions-
geschichte der "hiiretischen" Harfnerlieder in ihrer Rezeption <lurch Kohelet 
fortsetzt. Kohelet hat seine nlichsten Parallelen in den "hiiretischen" Harfnerlie-
dem des Neuen Reiches. Kohelet liillt sich <lurch das Gedankengut inspirieren 
und iibemimmt einzelne Wendungen und Sinneinheiten. Dabei !assen sich zwar 
einzelne Ausdriicke und Gedanken auch au6erhalb der "hiiretischen" Harfnerlie-
der nachweisen, da sie zum agyptischen oder altorientalischen Allgemeingut 
gehoren, und auch die "hiiretischen" Harfnerlieder nicht im geschichtslosen 
Raum entstanden sind. Die Gemeinsamkeiten mit den "hiiretischen" Harfnerlie-
dem sind weitaus gr66er als die zu den Texten der Spatzeit und den mesopota-
mischen oder griechischen Texten mit denen er nicht vielmehr als die Polarisa-
tion von Lebensfreude und Vergiinglichkeit gemeinsam hat. 1790 Die vielfiiltigen 
Ubereinstimmungen zwischen Kohelet und den "hiiretischen" Harfnerliedem 
sprechen gegen eine zufiillige Parallelentwicklung und dafiir, daB der Verfasser 
des Buches Kohelet auf eine Vorlage der "hiiretischen" Harfnerlieder zuriick-
gegriffen hat, die ihren Weg nach Israel gefunden hat. 
Er hat diese Vorlage nicht kopiert, sondem als Modell fiir seine eigene Kompo-
sition genommen und erweist sich damit gegeniiber der Tradition sowohl frei als 
auch gebunden. Im Hintergrund der "haretischen" Harfnerlieder steht eine gei-
1790 Eine iihnliche Beobachtung macht Keel 1986: 14 zum Hohenlied: "Aber niemand, der die 
a!tiigyptischen Liebesgedichte kennt, wird um die Feststellung herumkommen, daJl sie den Ge-
dichten des Hhld. niiher stehen, als die Idyllen Theokrits (3.Jh.v.Chr) und verwandte hellenisti-
sche Dichtungen." 
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stige Auseinandersetzung mit der eigenen religiosen Tradition. Dabei werden 
die spezifischen Themen der iigyptischen Religion (Opfer- und Totenkult) zum 
AnlaB, grundsiitzlichen Fragen von Vergiinglichkeit und Lebensgestaltung nach-
zugehen, die auch in den Lebenslehren thematisiert werden. In der intemen Re-
zeption zeigt sich eine Verlagerung des Aufzeichnungsortes und der Verwen-
dung von Grab und religiosem Fest zu Papyrus und schoner Literatur. 
In letzterer Form ist Kohelet mit den "hiiretischen" Harfnerliedem bekannt ge-
worden. Im Buch Kohelet fehlen die Themen, die an die iigyptische Religion ge-
bunden sind. Er hat sich aber die Aussagen iiber Vergiinglichkeit und Lebensge-
staltung in Form der festlichen Lebensfreude nutzbar gemacht. Der genauere 
Vergleich mit den einzelnen Liedern zeigt, daJ3 die Rezeption Kohelets nicht auf 
ein bekanntes "hiiretisches" Harfnerlied zuriickgefiihrt werden kann, da sich 
Elemente aus verschiedenen Liedem finden. Jedoch sind die Ankliinge an das 
Anteflied besonders deutlich, so da8 es wahrscheinlich ist, da8 dem Verfasser 
des Buches Kohelet eine Variante des Antefliedes, vielleicht mit Anderungen, 
wie sie sich bei Inherchau finden, vorgelegen hat. 
Bei der zufiilligen Erhaltung einzelner Textzeugen ist es so gut wie ausgeschlos-
sen, die voneinander abhiingigen Textzeugen vorliegen zu haben. 1791 
Entsprechend konnte keine literarische Abhiingigkeit Kohelets von einem Ein-
zeltext nachgewiesen werden. Jedoch lieBen sich in der Gattung der "hiireti-
schen" Harfnerlieder als ganzer so viele Ubereinstimmungen aufzeigen, da8 
eine Abhiingigkeit als erwiesen gelten kann. Demnach ist die Rezeption eines 
oder mehrerer nicht mehr bekannter "hiiretischer" Harfnerlieder durch das Buch 
Kohelet wahrscheinlich. 
11.1. "Hiiretische" Harfnerlieder und Psalm 49 
Die Bekanntschaft Israels mit den "hiiretischen" Harfnerliedem soil sich in ei-
nem weiteren alttestamentlichen Text niedergeschlagen haben, und zwar in der 
weisheitlichen Reflexionsdichtung Ps 49.1792 Da es Beriihrungen zwischen Ps 49 
und Kohelet, sowie zwischen Kohelet und den "hiiretischen" Harfnerliedem 
gibt, wiirde dadurch die These, da8 die "hiiretischen" Harfnerlieder in Israel be-
kannt waren, untermauert. 
1791 Cf Morenz 1970:234. 
1792CfBarucq1986:67-73. 
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Barucq bring! folgende Argumente vor: 
1. Dieser Psalm wurde auf der Leier (1iJ:;l) vorgetragen (Ps 49,5), welches der 
Vortragsweise der "hiiretischen" Harfnerlieder entsprechen konnte. 1793 
2. Ps 49 ist als Reflexionsdichtung eine Weisheitsdichtung (cf Ps 49,4.5). Die 
"hiiretischen" Harfnerlieder sind ebenfalls im Weisheitsmilieu anzusiedeln, wie 
beispielsweise der Hinweis auf Hordjedef und Imhotep zeigt.1794 
3. Es soil eine Strukturlihnlichkeit geben. Denn Ps 49 hat in den Versen 13 und 
21 ebenso einen Refrain wie das Anteflied und N eferhotep I 119s. 
4. Ps 49,2.3 wendet sich an jedermann, niimlich an Einfache und Vomehme, 
Reiche und Arme. In den "hiiretischen" Harfnerliedem erfolgt die Anrede allge-
mein an alle Lebenden, die das Grab besuchen. Beide Texte sind kunstvoll an-
geordnet, wie es zu einem offentlichen Vortrag paBt.1796 
5. Beide enthalten Reflektionen iiber die Allgemeinheit des Sterbens und die 
Endgiiltigkeit des Todes.1797 
6. Beide loben die Lebenden auf dem Hintergrund einer dunklen Todes- und 
Jenseitsbeschreibung, welche die Leistungen des Menschen nivelliert. 1798 
7. Der Psalmist spricht negativ iiber die Reichen (Ps 49,6.14). Die Reichen und 
Vomehmen haben auch in den "hiiretischen" Harfnerliedem keinen VorteiJ.1799 
8. Der Psalmist gibt einen hohnischen Kommentar iiber die Vergiinglichkeit des 
Menschen, der sich dauerhafte Statten schaffen will (Ps 49,12). Die "hiireti-
schen" Harfnerlieder sollen das gleiche Thema haben.1800 
Ich halte Barucqs Vorschlag for nicht iiberzeugend, da die von ihm vorgeschla-
genen Parallelen entweder zu allgemein sind oder mit Kohelet geteilt werden. 
ad 1: 
Z war ist sprachlich die Leier von der Harfe (7~~) zu unterscheiden, da aber ?~~ 
nicht mit der agyptischen Bogenharfe gleichzusetzen ist und zu dieser iiberhaupt 
ein semitisches Aquivalent fehlt, ist es moglich, da8 die agyptische Harfe mit 
1iJ:;l wiedergegeben wird. 
1793 CfBarucq1986:68. 
1794 CfBarucq 1986:69. 
1795 Cf Barucq 1986:69. 
1796 Barucq 1986:70 und FN 15. 
1197 Cf Barucq 1986:70. 
1798 Cf Barucq 1986:70. 
1799 Barucq 1986:71. 




Auch das Buch Kohelet ist eine Weisheitsschrift. 
ad 3: 
Zwischen den Refrains gibt es keine Parallelen. Auch Kohelet hat einen Refrain, 
nfunlich die Aufforderung zur Lebensfreude. 
ad 4: 
Auch Kohelet wendet sich als Weisheitslehrer allgemein an das Volk. 
ad 5: 
Alie Menschen trifft das gleiche Todesschicksal. (Cf Koh 9,2 - Ps 49,lla). 
ad 6: 
Die Motivation fiir den Vorzug des Lebens ist in den "haretischen" Harfnerlie-
dern und Ps 49 unterschiedlich. Auch Kohelet preist den Vorzug des Lebens. 
Wer stirbt, iiberlii.Bt sein Vermogen anderen. (Cf Koh 2,18.19 - Ps 49,llb). 
ad 7s: 
Das den Psalm bestimmende Thema einer Auseinandersetzung mit dem Reich-
tum erortert auch Kohelet. (Cf Ps 49,6.17 - Koh 5,9-6,9). Auch er auBert, daB 
der Reiche nichts mit in den Tod nimmt. (Cf Koh 5,14 - Ps 49,18). 
Moglicherweise gehorte er einer nicht reichen Bevolkerungsschicht an. 
ad 8: 
Kohelet stimmt mit den anderen Texten darin iiberein, da8 sich niemand <lurch 
Bauten garantiert dauerhafte Erinnerung schaffen kann. Ps 49,12 steht hier den 
"haretischen" Harfnerliedern besonders nahe, da sie in gleicher Abfolge den Ge-
danken verwerfen, daB sich jemand dauerhafte Hauser und Wohnstiitten schaf-
fen kann, denn Neferhotep I, Paser und Inherchau sprechen von Hausern und 
Pyramiden bzw. Griibern. 
Andererseits gibt es gerade hier eine Uberschneidung im Ausdruck mit Kohelet. 
Denn beide sprechen im Kontext des Grabes vom c1;>iy n':;i. (Cf Koh 12,5: n':;! 
il.l1;>iY - Ps 49,12: c1;>iY';> il.l'.!)~ C~!i?). 
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Zwischen Koh 3,18.19 und Ps 49,13.21 gibt es dariiberhinaus noch die 
Gleichsetzung von Mensch und Vieh. Es konnte sich um ein gebrliuchliches Bild 
oder eine Redewendung180l handeln, welche, wie bei Kohelet, kontextual 
abgelindert wurde. Zudem konnte es eine Ubereinstimmung in den Aussagen 
iiber die Generationen geben: Ps 49,12 (11\ 117) - Koh 1,4 (M~ 111! '!J':f:i 11"1). 
Jedoch scheint mir dieses nicht der Fall zu sein, denn Ps 49 iibernimmt eine 
gebrliuchliche Wendung (cf Jes 34,17; Joel 4,20; Ps 145,8; Prov 27,24), in der 
Bedeutung" dauernd, ewig". Das von Kohelet verwendete Kreislaufbild beinhal-
tet zwar die Kontinuitlit des Kommen und Gehens, jedoch trifft er damit eine 
entgegengesetzte Aussage. Er driickt nicht Dauerhaftigkeit aus, sondern 
V erglinglichkeit. 
Auf ligyptischen EinfluJ3 zu iiberpriifen ist Ps 49,15. In Ps 49,15 wird der Tod 
als Hirte personifiziert. Die Tlitigkeit des Hirten wird in Agypten bereits seit 
den Pyramidentexten auf die Gotter iibertragen, so daJ3 eine Abhlingigkeit des 
biblischen Hirtenmotives von Agypten mehrfach erwogen wurde, 1802 aber eine 
Personifikation des Todes als Hirte findet sich erst im aus der romischen Kaiser-
zeitl803 stammenden Mythos vom Sonnenauge.1804 Das Hirtenmotiv tritt zwar 
auch bei Kohelet auf, jedoch losgelost vom Tod.1805 
Da Kohelet sowohl mit Ps 49 als auch mit den "hliretischen" Harfnerliedern Ge-
meinsamkeiten aufweist, welche die beiden nicht miteinander teilen, und sich 
die von Ps 49 nur mit den "hliretischen" Harfnerliedern geteilten Aussagen auf 
die Verwendung des Musikinstruments beschrlinken, ist eine direkte Bekannt-
schaft von Ps 49 mit den "hliretischen" Harfnerliedern auszuschlieJ3en, eine Be-
kanntschaft von Ps 49 und Kohelet moglich. 
Dafiir spricht auch die von Barucql806 herausgestellte unterschiedliche Geistes-
haltung. So ist sowohl Kohelet, als auch den "hliretischen" Harfnerliedern die 
Zuversicht des Gottvertrauens trotz der Gegenwart von Widersachern (Ps 
49,6.16.17) fremd. Falls Ps 49,16 individualeschatologisch als "Ausdruck einer 
1801 Bereits Duhm 1922:199 hielt den Refrain fiir einen "Maschal aus dem Volksmund". Casetti 
1982:85 und FN 120 spricht sich dagegen aus, da die enge Verkniipfungen mil den Strophen des 
Psalmes und die kunstvoll aufeinander bezogenen Fassungen dagegen spriichen. 
1802 Cf Heick 1977a:1222. 
1803 Cf Brunner 1986:106. 
1804 "Er hat Macht iiber alle Dinge auf Erden gleich dem Tode, dem Vergelter, welcher auch 
der Hirt von allem isl, was heu(te) auf Erden isl.• XV.4-6. Zitiert nach Spiegelberg 1917:39. 
1805 Cf 12,11. Lohfink 1968:30 will das Bild vom Hirten auch in 2,3.9 erkennen. 
1806 Barucq 1986:71-72. 
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Hoffnung auf eine Lebensgemeinschaft mit Gott zu verstehen (ist), die den Tod 
iiberdauert" 1807, wiirde die Differenz noch deutlicher1808. Der Psalmdichter ist 
demnach zu einem grundlegend anderen Ergebnis gekommen, als Kohelet und 
die "hiiretischen" Harfnerlieder. 
11.2. Der Traditionsweg der "hiiretischen" Harfnerlieder ins Buch Kohelet 
Kohelet und die "hiiretischen" Harfnerlieder sind in doppelter Weise miteinan-
der verbunden, und zwar iiber die Weisheit und das Fest. 
11. 2.1. Die Weisheit 
Das Buch Kohelet ist ein Buch der Weisheitsliteratur. Die "hiiretischen" Harf-
nerlieder sind zwar kein Produkt der Weisheitslehrer, sondem des Kultes. Sie 
sind aber mit weisheitlichen Fragestellungen vertraut, wie sich an den Bezug-
nahmen auf Zitationen von iigyptischen Lebenslehren gezeigt hat. Dabei tritt das 
Thema Lebensfreude und Vergiinglichkeit besonders hervor. Da es sich bei den 
"hiiretischen" Harfnerliedem nicht um ein einfaches Gegeniiber von Lebensfreu-
de und memento mori handelt, sondern um eine vielschichtige Auseinan-
dersetzung iiber das Thema Lebensfreude und Vergiinglichkeit, boten sie Ele-
mente, die Kohelet iibernehmen und verwerten konnte. In ihnen kommt eine 
Skepsis gegeniiber traditionellen religiiisen Vorstellungen zum Ausdruck, die 
sich Kohelet trotz seiner anderen religiiisen Sozialisation nutzbar machen konn-
te, da sie ebenfalls von der Wahrnehmung des Auseinanderbrechens von Tun 
und Ergehen ausgeht. 
Somit kann postuliert werden, da6 die "hiiretischen" Harfnerlieder im Rahmen 
der Weisheitsliteratur tradiert wurden. Papyrus Harris 500 legt nahe anzuneh-
men, da6 die "hiiretischen" Harfnerlieder im Kreis der Schreiber bekannt wa-
ren. Die Texte kiinnten im Zuge der iigyptischen Herrschaft iiber Kanaan durch 
1807 von Rad 1970:264. 
1808 Die Interpretation von Ps 49,16 isl umstritten. Wachter 1967:196 wendet sich gegen eine 
individual-eschatologische Interpretation und meint, hier sei vom Bewahren vor dem Bosen oder 
dem friihen Tod die Rede. 
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die Vermittlung der Schreiber Eingang in die israelitische Literatur gefunden ha-
ben. Hierfiir spricht, daJ3 Kohelet nicht nur die Festelemente der "hliretischen" 
Harfnerlieder iibemommen hat, sondem auch andere Elemente. 
11.2.2. Das Fest 
Die Harfnerlieder waren urspriinglich in den Kultfesten, insbesondere dem scho-
nen Fest vom Wiistental, mit dem Grab verbunden. Sie sind iiber den Gast-
mahlszenen im festlich-kultischen Grabkontext verwurzelt. 
Obwohl diese kultischen Elemente in den "hliretischen" Harfnerliedem weiter-
hin vorhanden gewesen sind, setzte ein siikularer Gebrauch ein. Diese Siikulari-
sierung scheint sehr rasch erfolgt zu sein. Sie deutete sich in der doppelten 
Anrede der "hliretischen" Harfnerlieder an den Verstorbenen und die Grabbesu-
cher und den aufs Diesseits ausgerichteten Aufzeichnungsort bereits an und fin-
det in der gemeinsamen Aufzeichnungsform von Anteflied und Liebesliedem 
auf dem Papyrus Harris 500 ihre Fortsetzung. Die Zuweisung des Antefliedes 
zu den Liebesliedem erfolgte iiber dem gemeinsamen Thema des schonen Tages 
(hrw nfr) und dem Vergessen-Machen des Herzens (slJmlj jb). Dariiberhinaus 
konnte sich in der Zuordnung von Anteflied und Liebesliedem das Verhliltnis 
von Erinnerung an die Verganglichkeit und Lebensfreude wiederspiegeln, so 
wie es spater bei Herodot und im Gastmahl des Trimalchio zum tragen kam. 1809 
Da das Anteflied inmitten von Liebesliedem iiberliefert ist, und eine Rezeption 
der agyptischen Liebeslieder durch das Hohelied bereits wahrscheinlich gemacht 
warden ist, liegt es nahe anzunehmen, daB die Aufnahme des Antefliedes auf ei-
nen Papyrus kein Einzelfall gewesen isl, und dem Verfasser des Buches Kohelet 
ein Papyrus ahnlich Papyrus Harris 500 vorgelegen hat. Deshalb kann vermutet 
werden, daB sich die Zusammenstellung von Anteflied und Liebesliedem auf 
dem Papyrus Harris 500 in der Zusammenstellung von Kohelet und Hoheslied 
wiederspiegelt. 1810 Eine Verwandtschaft der Liebeslieder ist offensichtlicher, da 
die agyptischen Liebeslieder und das Hohelied neben inhaltlichen Ubereinstim-
mungen zur selben Gattung "siikulare Liebeslieder" gehoren. 1811 
1809 So bereits Maspero 1883:39-40. 
1810 Cf Assmann 1977a:63. 
1811 Cf Fox l985:XXII. 
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Es konnte auJ3erdem aufgezeigt werden, da6 das Buch Kohelet neben eigenstlin-
digen Formulierungen, wie z.B. den :i1ci-7•~-Slitzen, Festelemente aufgenom-
men hat, die eine gro6e Nlihe zu Passagen der "hliretischen" Harfnerlieder auf-
weisen. Im Buch Kohelet kehren die Inhalte des schiinen Tages und das 
Vergessen-Machen des Herzens wieder. AuBerdem liegt mit Koh 9,7-9 ein 
Liedzitat vor. Folglich ist eine Verbundenheit wahrscheinlich, in welcher die 
Festpoesie als Mittler dient. 1812 Uber das Traditionsverhfiltnis von Weisheit und 
Fest kiinnen keine sicheren Aussagen gemacht werden. Da ein gleicher Tradi-
tionsweg wie der der ligyptischen Liebeslieder wahrscheinlich ist, scheint das 
Fest der primlire Verbindungsort gewesen sein. Yorn Fest lliBt sich eine Briicke 
zum Volk und damit zur Fest- und Gelagepoesie schlagen. Mithin wurden "hli-
retische" Harfnerlieder in Israel in lihnlicher Weise gesungen, wie dieses in 
riimischer Zeit bei Herodot und dem Gastmahl des Trimalchio nachwirkte. Hier 
fiigt sich auch das Gegeniiber von memento mori und LebensgenuB im Zitat des 
Propheten Jesaja (22, 13) ein. Demnach kann es zu einer einheitlichen Gattungs-
zuweisung von Llebesliedern und "hliretischen" Harfnerliedern in der sich als 
Fest- und Gelagepoesie iiu6ernden Volksweisheit kommen, die die Ubernahme 
plausibel macht. In der Verwendungssituation der schiinen Literatur sind sie zu 
einem Volksgut geworden, welches Kohelet als Weisheitslehrer des Volkes 
(12,9) gekannt und genutzt hat. 
Es ist zu beachten, da6 die "hliretischen" Harfnerlieder in der friihen 20. Dyna-
stie aus den iigyptischen Grlibern verschwinden. Erst aus den Texten der Split-
zeit ist ersichtlich, da6 sie nicht vollstlindig aus der Erinnnerung geliischt wur-
den. Dabei fiillt aber auf, da6 sich alle Elemente der Texte der Splitzeit, die aus 
den "hliretischen" Harfnerliedern hergeleitet werden kiinnen, bereits im An-
teflied finden. Diese Beobachtung kann so interpretiert werden, da6 die in den 
Grlibern aufgezeichneten Texte in Vergessenheit gerieten. Dieses wird dadurch 
verstlindlich, da6, als die Erinnerung und Auseinandersetzung mit der Amarna-
periode verflachte, die "hiiretischen" Harfnerlieder an Brisanz verloren. Wenn 
also die "hliretischen" Harfnerlieder nach dem 12. Jh. v. Chr. in Agypten in 
1812 Zwar stammt die Aufnahme Kohelets unter die fiinf Megilloth aus vie! spiiterer Zeit, so daJl 
die Erinnerung an die urspriingliche Festsituation nicht mehr in Erinnerung gewesen sein diirfte, 
aber es zeigt sich hier ein Verstiindnis des Buches Kohelet, welches das Thema Lebensfreude fiir 
wesentlich hielt. 
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Vergessenheit gerieten, kann eine spatere Wirkung auf Israel ausgeschlossen 
werden. Demzufolge hat es keine direkte Wirkung der "hliretischen" Harfnerlie-
der auf Israel gegeben, sondem eine iiber kanaanliische Vermittlung. 
Auf einen weiteren Zusammenhang sei noch hingewiesen. Die gegen Ende der 
Amamazeit auftretenden "hliretischen" Harfnerlieder und Liebeslieder haben 
zwar eine andere Rezeptionsgeschichte als der Sonnengesang Echnatons in Ps 
104, da sie nicht mit der Amamazeit untergingen, sondem <lurch sie erst aus-
gelost wurden, sie konnen aber dennoch in einem iiberlieferungsgeschichtlichen 
Zusammenhang stehen. Fiir eine gemeinsame Tradierung der ligyptischen Ele-
mente spricht die mehrfache Verbundenheit der Texte. Amenemope wirkte auf 
Proverbien, literarisch und vielleicht auch in der Theologie der pers6nlichen 
Frommigkeit. Die personliche Frommigkeit hat seinen Ursprung im Fest, insbe-
sondere im schonen Fest vom Wiistental. Dort hatten aber auch die Gast-
mahlszenen, die zu den "hliretischen" Harfnerliedem fiihrten, ihre Bedeutung. 
Die "hliretischen" Harfnerlieder wiederum sind bis in die Aufzeichnungsform 
hinein mit den agyptischen Liebesliedem verbunden. Pers0nliche Frommigkeit, 
"hliretische" Harfnerlieder und Liebeslieder gewinnen zeitgleich nach der Amar-
nazeit Bedeutung und treten fiir kurze Zeit in der Rammessidenzeit auf, bevor 
ihre Bedeutung wieder verblaBt und anderweitig rezipiert wird. Texte pers6nli-
cher Frommigkeit und "hliretische" Harfnerlieder konnen trotz ihrer Gegensa-
tzlichkeit auf dieselbe Person bezogen werden (Grab des Paser). Wenn es eine 
Beziehung nicht nur von Amenemope, sondem auch von der darin zum 
Ausdruck gebrachten pers6nlichen Frommigkeit auf Proverbien gibt, und auch 
die Liebeslieder auf Hoheslied wirkten, so verstlirkt dieses die Moglichkeit einer 
Beziehung der "hliretischen" Harfnerlieder zum Alten Testament, da die "hlireti-
schen" Harfnerlieder mit beiden verbunden sind. 
Dieses gilt um so mehr, da auch Proverbien, Kohelet und Hoheslied im alttesta-
mentlichen Kanon zusammengehoren, und es zwischen Kohelet und Hoheslied 
weitere Traditionszusammenhlinge geben konnte. So weist Miiller1813 die ammo-
nitische Flascheninschrift Tell Siran 4-6 des Konigs Amminadab und Kohelet 
2,1-11 der gemeinsamen Topik zur Beschreibung koniglicher Lustbauten zu, so 
daB sich hier ein zeitgenossisches Beispiel fiir "das Numinosum des 
1813 Millier 1996:158. 
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Konigsgliicks beispielhaften Luxus im Dienst der Lebensfreude"t814 findet. 
Wenn sich dieser Amminadab auch in Hoheslied finden sollte1815, so spriiche 
dieses wiederum fiir einen Zusammenhang dieser Texte. 
Es gab einzelne Hinweise, da6 sich neben den "hiiretischen" Harfnerliedem 
Spuren agyptischer Lebenslehren bei Kohelet finden. Sofem diese aus der filte-
ren agyptischen Weisheit rekrutiert werden, konnten sie auf dem gleichen Weg 
nach Kanaan gekommen sein. Da es sich dabei aber um Lebenslehren handelt, 
die auch als Schulliteratur in spliterer Zeit dienten, ist diese Annahme nicht not-
wendig. Kohelet kann sie als Weisheitslehrer gekannt haben, ohne da6 sie not-
wendigerweise zuvor mit den "hliretischen" Harfnerliedem verbunden waren. 
Da es zwischen Kohelet und Papyrus Insinger und der Spruchsammlung des 
Anchscheschonki eine geistige Nii.he in den Fragestellungen gab, und die agypti-
schen Lebenslehren in hellenistischer Zeit auf die Apokryphen wirkten, ist es 
wahrscheinlich, da6 es sich bei den Ankllingen an die agyptischen Lebenslehren 
um Spuren der intemationalen Weisheit handelt, die Kohelet unabhangig von 
den "hliretischen" Harfnerliedem und der Aufforderung zur Lebensfreude be-
kannt war. 
11.3. Die kanaanliische Vermittlung der "hiiretischen" Harfnerlieder 
Es soil nun aufgezeigt werden, auf welchem Weg Kohelet mit den "hliretischen" 
Harfnerliedem in Beriihrung gekommen sein kann. 1816 Ober die Beziehungen zu 
Agypten in vormonarchischer Zeit schweigt das Alte Testament fast vollig. 1817 
Israel war zwar im Land anslissig, wie die Merenptah-Stele bestatigt, lebte aber 
halbnomadisch in einigen Stadten und vorwiegend im landlichen Raum1818 in 
1814 Miiller 1996:164. 
1815 Cant 6,12; cfMiiller 1996:160. 
1816 Ich gehe hier von der giingigen Ansicht aus, daJl das Buch Kohelet in Israel und nicht in A-
gypten entstanden ist. 
1817 Eine Erinnerung an den Konig Memeptah findet sich vielleicht in Josua 18,15, falls sich im 
Namen der Quelle Me Neftoach eine Remniszens an Memeptah wiederfindet: '?,) T'.),7~·?~ K~;1 
1Jil1~~ ("die Grenze lief nach Westen hin, und sie lief zur Quelle Me Neftoach"). 
1818 Der Erinnerung nach lebten sie in Zelten. Cf Jos 3,14; 7,21-14; 22,4-8. Dazu paJlt, daJl 
Finkelstein 1988:28.343-345 eine halbnomadische Bev6lkerung im Hochland nachweisen will 
("hill country people in a process of settling down"), denen Orte wie Sichem (Jos 24) und Bethel 
(Ri 20,27; 21,3) als Kultorte dienten. 
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Koexistenz mit den Kanaanaem1819, so daB es zwischen ihnen zu einem kulturel-
len und wirtschaftlichen Austausch kam. 
Trotz des alttestamentlichen Schweigens iibte Agypten im Neuen Reich bis zur 
Mitte der 20. Dynastie (Ramses VI.)1820 eine Vorherrschaft iiber Levante aus, 
so daB es auch hier zu einem kulturellen und geistigen Austausch kommen 
konnte.1821 Bin von Agypten geschulter und gefiihrter Verwaltungsapparat, be-
setzt mit Beamten, die mit der iigyptischen Sprache und Kultur vertraut waren, 
konnten zum Vermittler iigyptischen Gedankenguts werden, welches sich dort 
unabhiingig von seinem Ursprung weiterentwickelte und Bestand haben konnte, 
als Agypten liingst untergegangen war.1822 Bin iigyptischer Schreiber ist aus Ty-
rus bekannt.1823 Fiir den Bereich des Festes kann auf die Verehrung der Hathor 
im Sinai und Siidisrael1824 verwiesen werden. Mehr Relevanz hat aber die Brwii-
hnung iigyptischer Siingerinnen, die aus Meggido1825 und Byblos1826 bekannt 
sind. 1827 Zu ihrem Repertoire gehorten sowohl religiose als auch unterhaltende 
Lieder, so daB sie zum Mittler religioser und festlicher Vorstellungen und damit 
zum Tradenten des Atonhymnus, der Liebeslieder und der "hiiretischen" Harf-
nerlieder werden konnten.1828 
1819 Cf die negative Besitzliste (Jdc 1, Jos 9,10). 
1820 Cf Weinstein 1981:22-23. 
l821 Cf Heick 1971:576-581; Weinstein 1981: 1-28; Redford 1990:65-67. Wimmer 1990:1096-
1097 schwacht den Einflu6 fiir den Bereich des Kultus ab. 
Wie sehr die Volksfriimmigkeit davon gepragt wurde macht Herrmann 1994 deutlich, der an-
hand von rund 1300 agyptischen Amuletten aus Paliistina ihre Verbreitung von der Spatbronze-
zeit bis in riimische Zeit nachweist. Bemerkenswert ist dabei, da6 sie einen Bilderschatz der 
'Denkmii.lergattung orientalischer Kleinkunst" (95) heraozogen der, obwohl er von den Prophe-
ten aufs schiirfste kritisiert wurde, von den Psalmdichtem dazu herangezogen wurde, um positi-
ve Aussagen iiber Jahweh zu machen. 
1822 Cf Heick 1971 :577. 
1823 Cf Albright 1937:191. 
1824 Hathor wurde im Siidwesten des Sinai vom Mittleren Reich bis zur Zeit Ramses VI. (1165-
1148) in Serabit el-Khadim und in der 19. Dynastie in Timna verehrt. Cf Giveon 1978:61-72; 
Weinstein 1980:19; Wimmer 1990:1066-1068. 
1825 Die Siingerin K'rk'r. Zitiert bei Kitchen 1983:256. 
1826 Im Reisebericht des Wenamun (11. Jh. v. Chr) liillt der Fiirst fiir den betriibten Wenmun 
zum Festmahl eine agyptische Siingerin holen, die fiir ihn singen soil, um ihm seine Traurigkeit 
zunehmen: 
"Dann liefi er noch die Tefnut, die Siingerin, fiir mich holen, und sie erhielt den Auftrag: "Singe 
fiir ihn und Jail ihn nicht schwermiitig sein!" Mir aber liefi er ausrichten: "16 und trink und sei 
nicht schwermiitig'". Zitiert nach Hornung 1996:55. 
1827 Cf Heick 1971:434; Williams 1975:250; Fox 1985:192. 
1828 Cf Heick 1971:577. 
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Was literarische Funde aus Kanaan betrifft, muB wegen der schlechten Quel-
lenlage vorwiegend auf die Texte aus U garit und Emar zuriickgegriffen werden. 
Dort wies Albright die iigyptische Beeinflussung zweier Hymnen innerhalb eines 
Diplomatenbriefes1829 nach. Die Ubereinstimmungen zeigen sich in "ideas, 
idioms, word-order, and ... Egyptian parallels" 1830. Aber auch in der Ge-
genrichtung waren in Agypten literarische Werke Mesopotamiens bekannt, die 
vermutlich als Schullektiire gedient haben und auf die iigyptische Literatur 
EinfluB ausiibten.1831 Demnach ist es wahrscheinlich, daB die "hiiretischen" 
Harfnerlieder nicht direkt aus Agypten entlehnt wurden, sondem iiber kanaanii-
ische Vermittlung in Israel Verbreitung fanden, wie dieses auch fiir die iigypti-
schen Liebeslieder und den Sonnengesang des Echnaton der Fall ist. Kohelet 
muB sich ihres iigyptischen Ursprungs nicht mehr bewuBt gewesen sein, sondem 
hat sie als sich in der Fest- und Gelagepoesie iiuBemde Volksweisheit aufgenom-
men und sich in seiner Argumentation nutzbar gemacht. 
11.4. Die Relevanz der "hiiretischen" Harfnerlieder fiir das Verstiindnis der Auf-
forderung zur Lebensfreude im Buch Kohelet 
Die Aufforderung zur Lebensfreude im Buch Kohelet ist fiir das Verstiindnis des 
Buches maBgeblich, da es den P?JJ des Lebens bezeichnet, der bei der Beschriin-
kung auf die Weltimmanenz nicht ?~ry ist, sondem als Gottesgabe ihren Wert 
hat. Die Quintessenz der Lebenslehre Kohelets ist die in der Schopfung veran-
kerte Lebensfreude und Gottesfurcht. Das Buch Kohelet ist weder einer rein 
pessimistischen noch einer rein optimistischen Interpretation zu unterwerfen, da 
Kohelet die Spannung zwischen der weltimmanenten Sinnhaftigkeit des Lebens, 
dem P?JJ der Lebensfreude und Gottesfurcht und der die weltiiberdauemden 
Nichtigkeit (?~ry), die sich in einer fehlenden, retributionistischen Weltordnung 
andeutet und mit dem Tod zur Vollendung kommt, aufrecht erhiilt. Dieses ei-
genstiindige Ergebnis Kohelets kann nicht auf die "hiiretischen" Harfnerlieder 
zuriickgefiihrt werden. 
1829 El Amarna 147, Zeile 5-15; 41-56. Cf Albright 1937:197. 
1830 Albright 1937:197. 
1831 Cf Quack 1994:207-210; Tigay 1982:119 FN35. 
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In seiner Gesamtheit ist das Buch Kohelet zwar einzigartig, aber das Zitat gehi:irt 
zu den Grundbausteinen des Buches. Nicht nur die abgelehnte Haltung, sondem 
auch seine eigene kommt in direkten und situativ eingepaBten Zitaten zum 
Ausdruck. Hier sind auch die "hiiretischen" Harfnerlieder anzusiedeln. Kohel et 
hat sie sich in der ihm bekannten Modifikation iiber kanaanaische Vermittlung 
und jahrhundertelange israelische Tradierung nutzbar gemacht. DaB es sich da-
bei nicht um eine zufiillige Kumulierung einzelner literarischer Phiinomene, also 
einer bloSen Ideenverwandschaft, handelt, liillt sich daran nachweisen, daB sich 
sowohl eine Gattungsverwandtschaft als auch eine Verwandtschaft einzelner 
Formeln und nicht gattungsrelevanter Wendungen aufzeigen liillt. Die literari-
sche Wirkung der "hliretischen" Harfnerlieder auf den syrisch-paliistinischen 
Kulturkreis fiihrte zu einer Rezeption innerhalb der Fest- und Gelagepoesie. Da 
die "hiiretischen" Harfnerlieder in einer Phase der geistigen Auseinandersetzung 
mit der in eine Krise geratenen traditionellen Religion entstanden, und diese 
trotz spezifisch iigyptischer Elemente des Totenkultes auf ein in die Krise gera-
tenes, gemeinorientalisches Weltordnungsdenken zuriickging, war es fiir Kohe-
let mi:iglich, diese Texte innerhalb seiner Auseinandersetzung zu einer emeuten 
Anwendung zu bringen, so daB er nicht nur die Festelemente, sondem auch die 
weisheitliche Auseinandersetzung rezipieren und literarisch verwerten konnte. 
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